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Spiritus ubi vult spirat: et vocem eius audis, sed 
nescis unde veniat, ant quo vadat: 
sic est omnis qui natus est ex spiritu. 


O espirito sopra aonde quer, tu ouves seu ruido, 
mas nao sabes de onde ele vem, nem para onde vai: 
e assim e todo aquele que e nascido do Espirito 


Joao III: 8 




PREFACIO 


As consideragoes deste livro procedem de uma 
doutrina que nao e filosofica, mas propriamente metafisica; 
esta distingao pode parecer ilegitima aqueles que tern por habito 
englobar a metafisica na filosofia, mas, se encontramos esse 
tipo de assimilagao ja em Aristoteles e em seus continuadores 
escolasticos, isso prova precisamente que toda filosofia tem 
limitagoes que, mesmo nos casos mais favoraveis como esses 
que acabamos de citar, excluem uma apreciagSo perfeitamente 
adequada da metafisica; esta, na realidade, possui um carater 
transcendente que a toma independente de um pensamento 
puramente humano, seja este qual for. Para bem definir a 
diferenga que ha entre os dois modos de pensamento, diremos 
que a filosofia procede da razao, faculdade puramente individual, 
enquanto a metafisica esta ligada exclusivamente ao Intelecto; 
este ultimo foi assim definido por Mestre Eckhart, com pleno 
conhecimento de causa: “Ha na alma algo que e incriado 
e incriavel; se a alma inteira fosse assim, ela seria incriada e 
incriavel; e isto e o Intelecto”. Ha no esoterismo mugulmano 
uma definigSo analoga, mas ainda mais concisa e mais rica 
em valor simbolico: “O Sufi (isto e, o homem identificado ao 
Intelecto) nao e criado”. 

Se o conhecimento puramente intelectual ultrapassa 
por defmigao o individuo, se, portanto, ele e de essencia supra- 
individual, universal ou divina e procede da Inteligencia pura, 
isto e, direta e n&o discursiva, e evidente que este conhecimento 
n3o so vai mais longe do que o raciocinio, mas ate mesmo mais 
longe do que a fe, no sentido corrente do termo; em outras 
palavras, o conhecimento intelectual ultrapassa igualmente o 
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ponto de vista cspeciliaimenle teologico, que e, no entanto, 
incomparavclmonle superior ao ponto de vista filosofico ou, 
mais preeisamente, racionalista, pois, como o conhecimento 
melnllsico, ele emana cle Deus e nao do homem; mas, enquanto a 
metaflsica proeedc inteiramente da intuipao intelectual, a religiao 
proeede da Revelapao; esta ultima e a Palavra de Deus enquanto 
lile se dirige as Suas criaturas, ao passo que a intuifao intelectual 
£ lima parlicipagao direta e ativano Conhecimento Divino, e nao 
uma participapao indireta e passiva como e a fe. Dito de outro 
modo, no caso da intuipao intelectual, o individuo conhece nao 
enquanto individuo, mas sim na medida em que, em sua essencia 
profunda, ele nao e distinto de seu Principio Divino; assim, a 
certeza metafisica e absoluta em funpao da identidade entre o 
conhecedor e o conhecido no Intelecto. Se nos permitem usar 
um exemplo da ordem sensivel para ilustrar a diferenpa entre 
os conhecimentos metafisico e teologico, poderemos dizer que 
o primeiro, que chamaremos “esoterico” quando se manifesta 
por meio de um simbolismo religioso, tern conscidncia da 
essencia incolor da luz e de seu carater de pura luminosidade; 
um determinado credo religioso, ao contrario, admitira que a luz 
e vermelha e nao verde, enquanto outro afirmara o contrario; 
ambos terao razao por estarem distinguindo a luz da escuridao, 
mas nao enquanto identificam-na a uma determinada cor. 
Queremos mostrar com esse exemplo bastante rudimentar que o 
ponto de vista teologico ou dogmatico, pelo fato de se basear, no 
espirito dos crentes, numa Revela<?ao e nao num conhecimento 
acessivel a todos - coisa, alias, irrealizavel para uma grande 
coletividade humana - confunde necessariamente o simbolo 
ou a forma com a Verdade nua e supra-formal, ao passo que 
a metafisica, que nao se pode assimilar a um “ponto de vista” 
sen§o de um modo muito provisorio, podera servir-se do mesmo 
simbolo ou da mesma forma a titulo de meio de expressao, 
mas sem ignorar-lhe a relatividade; e por isso que cada uma 
das grandes religioes intrinsecamente ortodoxas pode, por seus 
dogmas, ritos e outros simbolos, servir de meio de expressao 
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a toda verdade conhecida diretamente pelo olho do Intelecto, 
orgao espiritual que o esoterismo mugulmano denomina “o olho 
do coragao”. 

Acabamos de dizer que a religiao traduz as verdades 
metafisicas ou universais em linguagem dogmatica; ora, se o 
dogma nao e acessivel a todos em sua Verdade intrinseca, que so 
o Intelecto pode atingir diretamente, ele nem por isso deixa de 
ser acessivel pela fe, unico modo de participate possivel, para 
a grande maioria dos homens, nas Verdades Divinas. Quanto ao 
conhecimento intelectual, que, como vimos, nao precede nem 
de uma crenga, nem de um raciocinio, ele ultrapassa o dogma no 
sentido de que, sem nunca contradize-lo, penetra sua dimensao 
interna, isto e, a Verdade infinita que domina todas as formas. 

A fim de sermos completamente dares sobre este 
ponto, insistiremos ainda que o modo racional de conhecimento 
nSo ultrapassa em nada o dominio das generalidades e nao atinge 
por si so nenhuma verdade transcendente; ele pode, contudo, 
servir de meio de expressao a um conhecimento supra-racional 

- e o caso da ontologia aristotelica e escolastica mas isso 
acontecera sempre em detrimento da integridade intelectual da 
doutrina. Alguns objetarao talvez que a metafisica mais pura 
por vezes distingue-se pouco da filosofia, que, como esta, ela 
usa de argumentagoes e parece chegar a conclusoes; mas essa 
semelhanga deve-se ao fato de que toda concepgao, quando 
exprimida, reveste-se forgosamente dos modos do pensamento 
humano, que e racional e dialetico; o que distingue aqui 
essencialmente a proposigao metafisica da proposigao filosofica 
e que a primeira e simbolica e descritiva, no sentido de que 
se serve de modos racionais como simbolos para descrever 
ou traduzir conhecimentos que comportam mais certeza que 
qualquer conhecimento da ordem sensivel, enquanto a filosofia 

- que nao sem razao foi chamada ancilla theologiae - nunca 
e mais do que ela exprime; quando ela raciocina para resolver 
uma duvida, isso prova precisamente que seu ponto de partida 
e uma duvida que ela almeja superar, ao passo que, como ja 
dissemos, o ponto de partida da enunciagao metafisica e sempre 
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essencialmente uma evidencia ou uma certeza, a qual se trata 
de comunicar, aqueles que forem capazes de recebe-la, por 
meios simbolicos ou dialeticos proprios a atualizar neles o 
conhecimento latente que trazem inconscientemente, diremos 
tambem “etemamente”, em si mesmos. 

Tomemos, a titulo de exemplo dos tres modos de 
pensamento que consideramos, a ideia de Deus: o ponto de vista 
filosofico, quando nao nega Deus pura e simplesmente, mesmo 
se apenas pela substituigao do sentido desta palavra por urn 
outro que ela nao tem, procura provar Deus por todo tipo de 
argumentaqoes; em outros termos, esse ponto de vista procura 
provar seja a “existencia”, seja a “incxistcncia” de Deus, como 
se a raz§o, que nao e senao um intermediary e de ncnhum modo 
uma fonte de conhecimento transccndente, pudesse provar nao 
importa o que; alias, esta pretensao a autonomia da razao em 
dominios onde so a intuifao intelectual, de um lado, e a Revelaijao, 
de outro, podem comunicar conhecimentos, caracteriza o ponto 
de vista filosofico e revela toda sua insuficiencia. Quanto ao 
ponto de vista teologico, ele nao se preocupa em provar Deus - 
e se permite mesmo admitir que isso e impossivel - mas, antes, 
baseia-se numa crenqa; acrescentaremos que a fe nao se reduz 
de nenhum modo a simples crenqa, sem o que o Cristo nao teria 
falado de “fe que move montanhas”, pois e evidente que a crenqa 
religiosa nao tem esta virtude. Metafisicamente, enfim, nao se 
trata so nem de “prova”, nem de “cren^a”, mas exclusivamente 
de evidencia direta, evidencia intelectual que implica a certeza 
absoluta, mas que, no estado atual da humanidade, nao e mais 
acessivel senao a uma elite espiritual cada vez mais restrita; 
ora, a religiao, por sua propria natureza e independentemente 
das veleidades de seus representantes, que podem nao ter mais 
consciencia disso, contem e transmite, sob o veu de seus simbolos 
dogmaticos e rituais, o Conhecimento puramente intelectual, 
como observamos ha pouco. 

As verdades acima expressas nao sao de propricdade 
exclusiva de qualquer escola ou individuo; se fosse assim, nao 
seriam verdades, pois estas nao podem ser inventadas, mas devem 
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necessariamente ser conhecidas de toda civilizagao tradicional 
integral. Contudo, poder-se-ia com todo o direito perguntar-se 
por quais razoes, humanas e cosmicas, verdades que podemos 
qualificar de “esotericas” num sentido muito geral sSo expostas 
e explicitadas precisamente em nossa epoca, tao pouco inclinada 
as especulagoes; ha ai, com efeito, algo de anormal, nao no fato 
de se exporem essas verdades, mas nas condigoes gerais de 
nossa epoca, que, marcando o fim de um grande periodo ciclico 
da humanidade terrestre - o fim de um maha-yuga, segundo a 
cosmologia hindu deve recapitular ou remanifestar de uma 
maneira ou de outra tudo quanto se encontra incluido no ciclo 
inteiro, conforme o adagio “os extremos se tocam”, de maneira 
que coisas que sao anormais em si mesmas podem tomar-se 
necessarias em virtude das ditas condigoes. De um ponto de vista 
mais individual, o da simples oportunidade, deve-se convir que a 
confusao espiritual de nossa epoca atingiu um grau tamanho que 
os inconvenientes que, em principio, podem resultar para alguns 
do contato com as verdades de que se trata sao compensados 
pelas vantagens que outros tirarao dessas mesmas verdades; por 
outro lado, o termo “csoterismo” e tao frequentemente usurpado 
para mascarar ideias tao pouco espirituais e tao perigosas 
quanto possivel e o que se conhccc das doutrinas esotericas e tao 
frequentemente plagiado e deformado - sem mencionar o fato de 
que a incompatibilidade exterior c prontamente exagerada das 
diferentes formas religiosas langa o maior descredito, no espirito 
da maioria de nossos contemporaneos, sobre toda religiao - que 
nao ha somente vantagem, mas mesmo obrigagao, de dar a 
conhecer, por um lado, o que o verdadeiro esoterismo e e o que 
ele n^o e, e, por outro lado, o que faz a solidariedade profunda e 
etema de todas as formas do espirito. 

No tocante ao principal assunto que nos propomos 
tratar neste livro, insistiremos que a unidade das diferentes 
religioes nao so nao e realizavel no piano exterior, o das formas, 
como nao deve mesmo ser realizada neste piano, - supondo-se 
que isto seja possivel -, pois neste caso as formas reveladas seriam 
desprovidas de razao suficiente; dizer que elas sao reveladas 
e dizer que sao desejadas pelo Verbo Divino. Se falamos de 
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“unidade transcendente”, queremos dizer com isso que a unidade 
das formas religiosas deve ser realizada de maneira puramente 
interior e espiritual e sem trair nenhuma forma particular. Os 
antagonismos dessas formas nao afetam mais a Verdade nua e 
universal do que os antagonismos entre as cores opostas afetam 
a transmissao da luz una e incolor, para retomar a imagem que 
usamos ha pouco; e, assim como toda cor, por sua nega 9 §o da 
escuridao e sua afirma^ao da luz, permite encontrar o raio que 
a toma visxvel e voltar a subir por ele ate sua fonte luminosa, 
do mesmo modo toda forma, todo simbolo, toda religiao, todo 
dogma, por sua nega?ao do erro e sua afirma^ao da Verdade, 
permite voltar a subir pelo raio da Revela^So, que nao e senao o 
do Intelecto, ate sua Fonte Divina. 



Capitulo I 

DIMENSOES CONCEITUAIS 


17 


A compreensao verdadeira e integral de uma ideia 
ultrapassa em muito o primeiro assentimento da inteligencia, 
assentimento esse que, na maioria das vezes, e tornado como 
a compreensao enquanto tal. Ora, se e verdade que a evidencia 
que uma ideia comporta para nos e realmente, em seu proprio 
nivel, uma compreensao, nao poderia se tratar, contudo, de 
toda a extensao da compreensao ou de sua totalidade, pois 
essa evidSncia e para nos, sobretudo, o sinal de uma aptidao 
para compreender integralmente essa ideia. De fato, uma 
verdade pode ser compreendida em diferentes niveis e segundo 
diferentes dimensdes conceituais, portanto segundo um numero 
indefmido de modalidades que correspondem aos aspectos, 
tambem em numero indefmido, da verdade em questao, ou seja, 
em todos os seus aspectos possiveis; esta maneira de encarar a 
ideia nos leva, em suma, a questao da realizaq&o espiritual, cujas 
expressoes doutrinais ilustram bem a indefmidade dimensional 
da concep9ao teorica. 

A filosofia, no que ela tern de limitativo - e e isso, 
alias, o que constitui seu carater especifico esta baseada na 
ignorancia sistematica do que acabamos de enunciar; em outros 
termos, ela ignora o que seria sua propria nega^ao; por isso, 
ela opera somente com tipos de esquemas mentais que, com 
sua pretensao a universalidade, ela quer absolutos, enquanto 
que, do ponto de vista da realizafSo espiritual, esses esquemas 
nao passam de uma serie de objetos simplesmente virtuais ou 
potenciais inutilizados, ao menos na medida em que se trata de 
ideias verdadeiras; mas, quando nao e assim, como em geral e 
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mais ou menos o caso na fllosofia modema, esses esquemas se 
redu/.cm a artificios inutilizaveis do ponto de vista especulativo 
e silo, portanto, desprovidos de todo valor real. Quanto as 
ideias vcrdadeiras, isto e, aquelas que sugerem mais ou menos 
implicitamente aspectos da Verdade total e, consequentemente, 
csta propria Verdade, elas sSo, por esse fato mesmo, chaves 
intclectuais e nao tem nenhuma outra razao de ser; e isso que 
so o pensamento metaflsico e capaz de perceber. Pelo contrario, 
quer se trate de filosofia ou de teologia comum, ha nesses dois 
modos de pensamento uma ignorancia nao somente quanto a 
natureza das ideias que se ere ter compreendido integralmente 
mas, antes de tudo, quanto ao alcance da teoria enquanto tal: a 
compreensao teorica, com efeito, e transitoria por definigao e 
sua delimitagao sera, alias, sempre mais ou menos aproximativa. 

A compreensao puramente teorizante de uma ideia, 
compreensao que assim denominamos por causa da tendencia 
limitativa que a paralisa, poderia muito bem ser caracterizada 
pelo termo “dogmatismo”; o dogma religioso, ao menos enquanto 
considerado como excluindo outras formas conceituais, e nao 
certamente em si mesmo, representa, efetivamente, uma ideia 
encarada segundo a tendencia teorizante, e esse modo exclusivo 
tomou-se mesmo caracteristico do ponto de vista religioso como 
tal. Um dogma religioso deixa, no entanto, de ser assim limitado 
na medida em que e compreendido segundo sua verdade interna, 
que e de ordem universal, e e isso o que acontece em todo 
esoterismo; por outro lado, no proprio esoterismo, como em 
toda doutrina metafisica, as ideias ai formuladas podem, por sua 
vez, ser compreendidas segundo a tendencia dogmatizante ou 
teorizante, e estaremos entao em presenga de um caso totalmente 
analogo ao do dogmatismo religioso de que acabamos de falar. 
A este proposito, ha ainda que insistir sobre dois pontos: por um 
lado, que o dogma religioso nao e de modo algum um dogma em 
si mesmo, mas o e unicamente pelo fato de ser encarado como 
tal, por uma especie de confusSo entre a ideia e a forma com que 
ela se revestiu, e, por outro lado, que a dogmatizagao exterior de 
verdades universais e perfeitamente justificada, dado que essas 
verdades ou ideias, devendo ser o fundamento de uma tradigao, 
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devem ser assimilaveis por todos em algum grau; o dogmatismo, 
por sua vez, nao consiste na simples enunciayao de uma ideia, 
ou seja, no fato de dar uma forma a uma intui?ao espiritual, mas, 
antes, numa interpretagao que, em vez de reencontrar a Verdade 
informal e total mesmo tomando como seu ponto de partida 
uma das formas desta Verdade, so faz de certo modo paralisar 
esta forma, negando-lhe suas potencialidades intelectuais e 
atribuindo-lhe um carater absoluto que so a Verdade informal e 
total pode ter. 

O dogmatismo revela-se nao so por sua inaptidao para 
conceber a ilimita?ao interna ou implicita do simbolo, isto e, 
sua universalidade que resolve todas as oposifoes exteriores, 
mas tambem por sua incapacidade de reconhecer, quando em 
presenga de duas verdades aparentemente contraditorias, o 
liame intemo que elas afirmam implicitamente, liame que faz 
delas aspectos complementares de uma so e mesma verdade. 
Poderiamos tambem nos exprimir assim: aquele que participa 
do Conhecimento universal considerara duas verdades 
aparentemente contraditorias do mesmo modo que consideraria 
dois pontos situados sobre um so e mesmo circulo que os religa 
por sua continuidade e os reduz, assim, a unidade; na medida em 
que esses pontos estejam afastados um do outro, portanto opostos 
entre si, havera contradigao, e esta sera levada ao seu maximo 
quando os dois pontos estiverem situados respectivamente 
nas duas extremidades de um diametro da circunferencia; mas 
essa extrema oposifao ou contradi^ao so existe, precisamente, 
quando os pontos sao isolados do circulo, e se faz abstra9ao 
deste como se ele nao existisse. Pode-se concluir que, se a 
afirma?ao dogmatizante, isto e, aquela que se confunde com 
sua forma e nao admite outra, e comparavel a um ponto que, 
como tal, contradiz, de certo modo por defini9ao, todo outro 
ponto possivel, a enuncia9ao especulativa, ao contrario, sera 
comparavel a um elemento do circulo que, por sua forma mesma, 
indica sua propria continuidade logica e ontologica, portanto 
o circulo inteiro ou, por transposi9ao analogica, a Verdade 
inteira; esta compara9ao traduzira talvez de melhor maneira a 
diferen9a que separa a afirma9ao dogmatizante da enuncia 9 §o 
especulativa. 
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A contradi^So exterior e proposital das enunciafoes 
espcculativas pode aparecer, d evidente, nao somente numa 
forma unica logicamente paradoxal, tal como o Aham 
Brahmasmi (“Eu sou Brahma”) vedico - a definifao vedantina 
do yogi - ou o Anal-Haqq (“Eu sou a Verdade”) de Al-Hallaj, 
ou ainda as palavras do Cristo referentes a Sua Divindade, 
mas, com maior razao ainda, entre formulafQes diferentes 
das quais cada uma pode ser logicamente homogenea em si 
mesma; este caso se produz em todas as Escrituras Sagradas, 
particularmente no Corao; lembremos somente, a este respeito, 
a contradifao aparente entre as afirmafoes de predestina^So e 
de livre-arbitrio, afirmasdes que so sao contrarias na medida 
em que se exprimem respectivamente aspectos opostos de 
uma unica e mesma realidade. Mas ha tambem, fazendo-se 
abstrafao das formulapdes paradoxais - quer paradoxais em 
si mesmas ou umas em rela^ao as outras - teorias que, nao 
obstante traduzirem a mais estrita ortodoxia, contradizem-se, no 
entanto, exteriormente, e isso em razao da diversidade de seus 
respectivos pontos de vista, que sao, nao escolhidos arbitraria e 
artificialmente, mas sim adquiridos espontaneamente gramas a 
uma verdadeira originalidade intelectual. 

Voltando ao que diziamos sobre a compreensao das 
ideias, poderiamos comparar uma no?ao teorica a visao de um 
objeto: assim como essa visao n&o revela todos os aspectos 
possiveis, ou seja, em suma, a natureza integral do objeto do qual 
operfeito conhecimento nao seria senao a identidade com ele, do 
mesmo modo uma no^ao teorica nao corresponde em si mesma a 
verdade integral, da qual ela nao sugere necessariamente senSo 
um aspecto, essencial ou nao (l) ; o erro, por sua vez, corresponde, 

(1) Num tratado contra a filosofia racionalista, Al-Ghazzali fala de alguns 
cegos que, nao tendo nenhum conhecimento, nem mesmo teorico, do elefante, 
encontram-se um belo dia em presenpa deste animal e poem-se a apalpar-lhe 
as diferentes partes do corpo; ora, cada um faz uma ideia do animal segundo 
o membro que tocou: para o primeiro cego, que apalpou uma pata, o elefante 
se parece com uma coluna, enquanto para o segundo, que apalpou uma das 
presas, o elefante se parece com uma estaca, e assim por diante. Por meio 
desta parabola, Al-Ghazzali tenta mostrar o erro que consiste em querer 
encerrar o universal em vis&es fragmentarias, ou em aspectos ou pontos de 
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nesse exemplo, a uma visao inadequada do objeto, enquanto a 
concepqao dogmatizante seria comparavel a visao exclusiva de 
am so aspecto desse objeto, visao que suporia a imobilidade 
do sujeito que ve; quanto a conceppao especulativa, portanto 
intelectualmente ilimitada, ela seria comparavel aqui ao conjunto 
indefinido das diferentes visoes do objeto considerado, visoes 
que pressuporiam a faculdade de deslocamento ou de mudanqa de 
ponto de vista do sujeito, portanto um certo modo de identidade 
com as dimensoes do espaqo que, estas, revelam a natureza 
integral do objeto, ao menos sob o aspecto da forma, que e o 
que estamos levando em conta nesse exemplo. O movimento no 
espaqo e, com efeito, uma participaqao ativa nas possibilidades 
deste, enquanto a extensao cstatica no cspaqo, a forma de nosso 
corpo, por exemplo, e uma participaqao passiva nestas mesmas 
possibilidades; destas considcraqoes pode-se facilmente passar 
a um piano superior e falar entao de “espaqo intelectual”, isto 
e, da onipossibilidade cognitiva, que fundamentalmente nao e 
senao a Onisciencia Divina e, por consequencia, tambem das 
“dimensoes intelectuais”, que sao as modalidades “intemas” 
desta Onisciencia; e o Conhecimento pelo Intelecto n 3 o e 
senao a perfeita participaqao do sujeito nessas modalidades, o 
que, no mundo fisico, e representado pelo movimento. Pode- 
se, portanto, ao falar da compreensao das ideias, distinguirmos 
uma compreensao dogmatizante, que e comparavel a visao que 
parte de um so ponto de vista, e uma compreensao integral, 
especulativa, comparavel a serie indefinida de visoes do objeto, 
visoes realizadas por mudanqas indefmidamente multiplas 
do ponto de vista. E do mesmo modo que, para o olho que se 
desloca, as diferentes visoes de um objeto sao ligadas por uma 
perfeita continuidade que representa de certo modo a realidade 
determinante do objeto, assim tambem os diferentes aspectos de 
uma verdade, por mais contraditorios que possam parecer, nao 

vista isolados e exclusivos. Shri Ramakrishna retoma a mesma parabola 
para mostrar a insuficiencia do exclusivismo dogmatico no que ele tem de 
negativo; poder-se-ia, contudo, exprimir a mesma idcia com a ajuda de uma 
imagem ainda mais adequada: diante de um objeto qualquer, uns diriam que 
ele “e” esta ou aquela forma, e outros que ele “e” csta ou aquela materia; 
outros, enfim, sustentariam que ele “e” este ou aquele numero, ou este ou 
aquele peso, e assim por diante. 
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lu/.em seniUt descrevcr, nao obstante conterem implicitamente 
lima indefinidade de aspectos possiveis, a Verdade integral que 
os supera e determina. Repetimos ainda o que dissemos acima: 
a alinnayao dogmatizante corresponde a um ponto que, como 
tal, con trad iz por definifSo todos os outros pontos, enquanto 
a cnunciagao especulativa, ao contrario, e sempre concebida 
como um elemento de circulo que, por sua forma mesma, indica 
principialmente sua propria continuidade e, desse modo, o 
circulo inteiro, portanto, a verdade inteira. 

Resulta disso que, nas doutrinas especulativas, e o ponto 
de vista, por um lado, e o aspecto, por outro, que determinant a 
forma da afirmafao, enquanto, no dogmatismo, esta se confunde 
com um ponto de vista e um aspecto determinados, excluindo 
por isso mesmo todos os outros pontos de vista e aspectos 
igualmente possiveis (2) . 


' :, Os Anjos s3o inteligencias limitadas a este ou aquele aspecto da Divindade; 
um estado angelico £ por consequencia uma especie de ponto de vista 
transcendente. Alias, a “intelectualidade” dos animais e das especies mais 
perifericas do estado terrestre, a das plantas, por exemplo, corresponde 
cosmologicamente, num piano notadamente inferior, a intelectualidade 
angelica: o que diferencia uma especie vegetal de outra, na realidade, nao e 
senao o modo de sua “inteligencia”; em outros termos, e a forma, ou antes, a 
natureza integral de uma planta que revela o estado - eminentemente passivo, 
esta claro - de contempla^So ou de conhecimento de sua especie; dizemos 
“de sua especie” porque, tomada isoladamente, uma planta n3o constitui um 
individuo. Lembremos aqui que o Intelecto, diferente nisto da raz2o, que 
nSo e senao uma faculdade especificamente humana e nao se identifica de 
nenhum modo com a inteligencia, nem com a nossa, nem com a dos outros 
seres, e de ordem universal e deve encontrar-se em tudo o que existe, de 
qualqucr ordem que seja. 
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0 ponto de vista exoterico, que a rigor so existe nas 
tradigoes monoteistas - ao menos no que ele tem de exclusivo 
perante as verdades superiorcs nao e no fiindo senao o ponto 
de vista do interesse individual mais elevado, isto e, estendido 
a todo o ciclo de existencia do individuo, e nao limitado 
simplesmente a vida terrestre. A verdade exoterica, portanto, se 
encontra limitada por definigao, e isso em razao da limitagao de 
sua finalidade, sem que, todavia, esta restrigao possa afetar a 
interpretagao esoterica de que esta mesma verdade e susceptivel 
gragas a universalidade de seu simbolismo, ou melhor, antes 
de tudo, gragas a dupla natureza, interior e exterior, da propria 
Revelagao; por conseguinte, o dogma e uma ideia limitada e 
um simbolo ilimitado ao mesmo tempo. Para dar um exemplo, 
diremos que o dogma da unicidade da Igreja de Deus deve 
excluir uma verdade como a da validade de outras formas 
religiosas ortodoxas, pois a ideia da universalidade tradicional 
nao tem qualquer utilidade para a salvagao e pode mesmo 
lhe ser prejudicial, pois ocasionaria quase inevitavelmente, 
naqueles que nao podem elevar-se acima de um ponto de vista 
individual, a indiferenga religiosa e com isso a negligencia dos 
deveres religiosos, cujo cumprimento e precisamente a principal 
condigao da salvagao; por outro lado, esta mesma ideia da 
universalidade religiosa - ideia que e em maior ou menor medida 
indispensavel a via da Verdade total e desinteressada - nem por 
isso deixa de estar incluida simbolica e metafisicamente na 
definigao dogmatica ou teologica da Igreja ou do Corpo Mistico 
do Cristo; ou ainda, para falar a linguagem das duas outras 
religioes monoteistas, o Judaismo e o Isla, e respectivamente 
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pelas concepfoes de “Povo eleito”, Israel, e de “submissao”, Al- 
fsla, que se encontra simbolizada dogmaticamente a ortodoxia 
universal, o Sanatana-Dharma dos hindus. 

Nao e preciso dizer que a limita9ao exterior do dogma, 
limita9ao que lhe confere precisamente este carater dogmatico, e 
perfeitamente legitima, pois o ponto de vista individual, ao qual 
corresponde esta limita9ao, e uma realidade no seu proprio nivel 
de existencia. E em razao desta realidade relativa que o ponto 
de vista individual, nao no que ele pode ter de negativo diante 
de uma perspectiva superior, mas no que tem de limitado pelo 
simples fato de sua natureza, pode e deve mesmo integrar-se, de 
um modo ou de outro, em toda via com finalidade transcendente; 
sob este aspecto, o exoterismo, ou antes a forma enquanto tal, 
nao mais implicara uma perspectiva intelectualmente restrita, 
mas representara unicamente o papel de um meio espiritual 
acessorio, sem que a transcendencia da doutrina esoterica seja 
por isso afetada, nenhuma limitagao lhe sendo imposta por razoes 
de oportunidade individual. E preciso, com efeito, nao confundir 
a fiin9ao do ponto de vista exoterico enquanto tal com a fun9ao 
do exoterismo como um meio espiritual: o ponto de vista em 
questao e incompativel, em uma so e mesma consciencia, com 
o Conhecimento esoterico, pois o ultimo dissolve este ponto de 
vista previamente para reabsorve-lo no centro de onde proveio; 
mas nem por isso os meios exotericos deixam de ser utilizaveis, 
c eles o sao de dois modos, seja por transposi9ao intelectual para 
a ordem esoterica - e eles serao entao suportes de atualiza9ao 
intelectual -, seja por sua a9ao reguladora sobre a por9ao 
individual do ser. 

O aspecto exoterico de uma tradi9§o e, portanto, 
uma disposi9ao providencial que, longe de ser censuravcl, e 
necessario, dado que a via esoterica nao poderia concemir, 
sobretudo nas cond^oes atuais da humanidade terrestre, senao 
a uma minoria; o que e criticavel, pois, nao e a existencia do 
exoterismo, mas sim sua autocracia invasora - atribuivel, 
talvez, no mundo cristao, sobretudo a estreita “precisao” do 
espirito latino - que faz com que muitos daqueles que seriam 
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qualificados para a via do puro Conhecimento nao so se detenham 
no aspecto exterior da tradigao, mas cheguem mesmo a rejeitar 
inteiramente o esoterismo, que eles nao conhecem senao atraves 
dos preconceitos ou deformagdes; a menos que, nao encontrando 
no exoterismo o que convem a sua inteligencia, eles se percam 
em doutrinas falsas e artificial, em uma tentativa de encontrar 
algo que o exoterismo nao lhes oferece e ere mesmo poder lhes 
interditar (l, . 

O ponto de vista exoterico, com efeito, esta fadado, 
desde que nao e mais vivificado pela presenga interior do 
esoterismo do qual e ao mesmo tempo a irradiagao exterior e o 
veu, a acabar negando a si proprio, no sentido de que a religiao, 
na medida em que nega as realidades metafisicas e iniciaticas e se 
cristaliza num dogmatismo literalista, engendra inevitavelmente 
a descrenga; a atrofia causada aos dogmas pela privagao de sua 
“dimensao interna” recai sobre eles do exterior, sob a forma de 
negagoes hereticas e ateias. 

A presenga de um nucleo esoterico numa civilizagao de 
carater especificamente exotericogarante-lhe um desenvolvimento 
nonnal e um maximo de estabilidadc; cste nucleo nao c alias 
absolutamente uma parte, mesmo interior, do exoterismo, mas, 
ao contrario, representa uma “dimensao” quase independente 
em relagao a este ultimo' 2 *. Desde que esta dimensao ou este 
nucleo deixe de existir, o que so pode ocorrer em circunstancias 
totalmente anormais, ainda que cosmologicamente necessarias, 
o edificio religioso flea abalado, desmorona mesmo em parte, 


111 Lcmbrar-se-a da maldigao do Cristo: “Ai de vos, doutores da Lei, que depois 
de terdes arrogado a vos a chave da ciencia, nem vos mesmos entrastes, nem 
deixastes entrar os que vinham para entrar.” (Lucas, XI, 52) 

( -' No que diz respeito a tradigio islamica, citcmos esta reflexao de urn principe 
mugulmano da India: “A maioria dos nao-mugulmanos, e mesmo muitos 
mugulmanos inteiramente formados num rneio de cultura europeia, ignoram 
este elemento particular do Isla que constitui sua medula e centro, que da 
realmente vida c forga is suas formas e atividades exteriorcs e que, gragas ao 
carater universal de seu conteudo, pode abertamente invocar o testemunho 
de discipulos de outras rcligioes." (Nawab A. Hydari Hydar Nawaz Jung 
Bahadur, em seu prefacio dos Studies in Tasawvuf de Khaja Khan.) 
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c acaba por se cneontrar reduzido aquilo que comporta de mais 
exterior, a saber, o literalismo e a sentimentalidade <3) ; por isso, 
os criterios mais tangiveis de tal decadencia sao, de um lado, o 
deseonhccimento e mesma a negagao da exegese metafisica e 
inicialiea, isto e, do sentido mistico das Escrituras - exegese que 
esta, no entanto, em conexSo intima com toda a intelectualidade 
da forma tradicional encarada - e, por outro lado, a rejeigao 
da arte sacra, ou seja, das formas inspiradas e simbolicas pelas 
quais brilha esta intelectualidade para comunicar-se assim, por 
uma linguagem imediata e ilimitada, a todas as inteligencias. 
Mas talvez tudo isto nao baste para explicar porque o exoterismo 
tenha indiretamente necessidade do esoterismo, nao diremos 
para poder subsistir, pois o simples fato de sua subsistence 
nao esta em causa, nem tampouco a incorruptibilidade de seus 
meios de graga, mas simplesmente para poder subsistir em 
condigoes normais; ora, a presenga da dimensao transcendente 
no centro da forma religiosa fomece ao seu lado exoterico uma 
seiva vivificante de essencia universal, “paracletica”, sem a qual 
ele nao podera senao redobrar-se inteiramente sobre si mesmo 
para tomar-se, abandonado aos seus proprios recursos, que sao 
limitados por defmigao, como que um corpo macigo e opaco cuja 
densidade mesma provocara fatalmente fissuras, como mostra a 
historia modema da Cristandade; em outros termos, quando o 
exoterismo se priva das interferences complexas e sutis de sua 
dimensao transcendente, ele se ve finalmente esmagado pelas 
consequences exteriorizadas de suas proprias limitagoes, tendo 
estas se tornado, por assim dizer, totais. 

Pois bem, quando se parte da ideia de que os exoteristas 
nao compreendem o esoterismo e que tern mesmo o direito de 
nao compreende-lo, e ate de considera-lo como inexistente, 
deve-se tambem reconhecer-lhes o direito de condenar certas 
manifestagoes do esoterismo que parecem invadir seu territorio 
e nele causar “escandalo”, para usar a expressao evangelica; 


1,1 Dai advem a preponderancia cada vez mais acentuada da “literatura”, no 
sentido pejorativo do termo, sobre a intelectualidade verdadeira, por um lado, 
c sobre a verdadeira piedade por outro; dai tambem a importancia exagerada 
que se atribui is atividades mais ou menos futeis de todo tipo que sempre 
negligenciam diligentemente a “unica coisa necessaria.” 
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mas, como explicar que na maioria dos casos deste genero, se 
nao em todos, os acusadores tolhem a si mesmo este direito ao 
proceder com iniquidade? Nao e certamente sua incompreensao 
mais ou menos natural, nem a defesa de seu direito real, mas 
unicamente a perfidia de seus meios que constitui um verdadeiro 
“pecado contra o Espirito” (4J ; esta perfidia prova, alias, que as 
acusagoes que eles creem poder formular so servem em geral 
como pretexto para saciar um odio instintivo contra tudo o que 
parece ameagar seu equilibrio superficial, equilibrio que no 
fiindo nao e senao uma forma de individual!smo, portanto de 
ignorancia. 

Lembramo-nos ter um dia ouvido dizer que a “metafisica 
n3o e necessaria a salvagao”. Ora, isto e radicalmente falso 
quando se aplica num sentido completamente geral, pois o 
homem que e metafisico por natureza e dela tomou consciencia 
nao pode encontrar a sua salvagao na negagao daquilo mesmo 
que o atrai para Deus; alias, toda vida espiritual deve basear- 
se numa predisposigao natural que lhe determina o modo, e e 
isto o que se cbama vocagao; nenhuma autoridade espiritual 
aconselharia um homem a seguir uma via para a qual ele nao foi 
feito. E o que ensina, entre outras coisas, a parabola dos talentos; 

(4) Assim, nem a incompreensao de parte de determinada autoridade religiosa, 
nem mesmo uma certa fundamentagSo da acusagao por ela feita, desculpam a 
iniquidade do processo movido contra o sufi Al-Hallaj, do mesmo modo que 
a incompreensao dos judeus nao desculpa a iniquidade do processo movido 
contra o Cristo. 

Em uma ordem de ideias bastante analoga, pode-se perguntar por que se 
encontram nas polemicas religiosas tanta tolice e tanta ma-fe, e isto mesmo 
entre homens que em outra situagao n2o apresentariam tais caracteristicas; 
eis um indicio bastante seguro de que, na maior parte dessas polemicas, ha 
uma parte de “pecado contra o espirito”. Ninguem e passivel de censura pelo 
simples fato de atacar, em nome de sua crenga, uma tradigSo estrangeira, se 
ele o faz por simples ignorancia; mas, quando nao e esse o caso, o homem 
sera culpavel de blasfemia, pois, ao ultrajar a Verdade divina em uma forma 
estrangeira, ele nao faz, em suma, sen2o aproveitar uma ocasiao para ofender 
a Deus sem ter de fazer disso um caso de consciencia; e este, no fundo, o 
segredo do zelo grosseiro e impuro manifestado por aqueles que, em nome 
de sua convicgao religiosa, consagram sua vida a tomar odiosas as coisas 
sagradas, o que eles so podem fazer mediante procedimentos despreziveis. 
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o mcsmo sentido acha-se tambem nestas palavras de SSo Tiago: 
“Qucm quer que tenha observado toda a lei, e lhe falhar num so 
ponto, fez-se reu de ter violado todos” e “Aquele, pois, que sabe 
I’azcr o bem e nao o faz, peca”; ora, a essentia da Lei, segundo 
as proprias palavras do Cristo, e o amor a Deus mediante todo o 
nosso ser, incluida a inteligencia, que e a sua parte central; em 
outros termos, da mesma forma que se deve amar a Deus com 
ludo o que se e, deve-se ama-Lo tambem com a inteligencia, que 
c o melhor de nos. 

Ninguem contestara que a inteligencia nao e um 
sentimento, mas algo inflnitamente maior; flea claro, portanto, 
que o termo “amor”, que as Escrituras empregam para designar 
as redoes entre o homem e Deus, e, antes de tudo, entre Deus 
e o homem, nao pode ser entendido num sentido puramente 
sentimental e deve significar algo mais do queum mero desejo. 
Por outro lado, se o amor e a inclina9ao de um ser em dire9§o 
a outro, com vista a uniao dos dois, e o Conhecimento que, 
por defini9ao, realizara a uniao mais perfeita entre o homem 
e Deus, pois so ele recorre aquilo que no homem ja e divino, 
a saber, o Intelecto; este modo supremo de amor a Deus e, 
portanto, de longe, a mais elevada possibilidade humana, a 
qual ninguem podera subtrair-se voluntariamente sem “pecar 
contra o Espirito”. Pretender que a metafisica seja em si mesma 
e para todo homem uma coisa superflua, que em caso algum 
seja necessaria a salva9ao, equivale nao somente a ignorar sua 
natureza, mas tambem a negar pura e simplesmente o direito a 
existencia aos homens que foram dotados por Deus - a um grau 
transcendente, e claro - da qualidade de inteligencia. 

E-nos licito ainda fazer a seguinte observa 9 ao: a 
salva9ao e merecida pela a9ao, no sentido mais amplo da 
palavra, e isso explica como alguns podem chegar a depreciar 
a inteligencia, a qual pode precisamente tomar a a9ao inutil, 
e cujas possibilidades poem em evidencia a relatividade do 
merito e da perspectiva que a ele se refere; tambem o ponto 
de vista especificamente religioso tende a considerar a pura 
intelectualidade, que ele, alias, quase nunca distingue da simples 
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racionalidade, como mais ou menos oposta ao ato meritorio, e, 
por conseguinte, como perigosa para a salvagao; e por isso que se 
atribui facilmente a inteligencia um aspecto luciferiano e se fala 
frequentemente de “orgulho intelectual”, como se nao houvesse 
ai uma coiitradi?ao de termos; dai tambem essa exaltagao da “fe 
de crian^a” ou da “fe do simples”, que somos alias os primeiros 
a respeitar quando e espontanea e natural, mas nao quando e 
teorica e afetada. 

Muitas vezes se ouve formular a seguinte reflexao: 
desde que a salva9ao implica um estado de perfeita beatitude e 
a religiao nao exige outra coisa, por que escolher a via que tem 
por objetivo a “deificafao”? A esta objetpSo responderemos que 
a via esoterica, por definifao, nao poderia de nenhum modo ser 
objeto de uma “escolha” por parte daqueles que a seguem, pois 
nao e o homem que escolhe a via, e a via que escolhe o homem; 
em outros termos, a questao da escolha nao se coloca, pois o 
finito nao poderia escolher o Infinito; e antes de uma questao 
de “vocagao” que se trata, e aqueles que sao “chamados”, para 
empregar o termo cvangclico, nao podcriam subtrair-se a este 
chamado sob pena de “pecar contra o Espirito”, do mesmo modo 
que um homem qualqucr nao poderia subtrair-se legitimamente 
as obriga^oes de sua religiao. 

Se e improprio falar de uma “escolha” com rela^ao ao 
Infinito, tambem o e falar de um “desejo”, pois nao e um desejo 
pela Realidade Divina que caracteriza o iniciado, mas muito 
mais uma tendencia logica e ontologica em direqao a sua propria 
Essencia transcendente. Esta defmigao e de extrema importancia. 

A doutrina exoterica enquanto tal, ou seja, encarada 
a parte da influencia espiritual que pode agir sobre as almas 
independentemente desta doutrina, nao possui de modo algum a 
certeza absoluta; por isso, o conhecimento teologico nao poderia 
excluir por si mesmo as tenta9oes da duvida, nem mesmo nos 
grandes misticos, e quanto as gra9as que podem intervir em tal 
caso, elas nao sao consubstanciais a inteligencia, de modo que sua 
permanencia nao depende do ser que e beneficiado. Limitando- 
se a um ponto de vista relativo, o da salva9§o individual - ponto 
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dc vista interessado que influencia a concep 9 §o da Divindade 
mini scntido restritivo a ideologia exoterica nao dispQe de 
ncnhum meio de prova ou de legitima9ao doutrinal proporcional 
as suas exigencias. Com efeito, e caracteristica de toda doutrina 
exoterica a despropor9ao entre suas exigencias dogmaticas e 
suas garantias dialeticas: pois suas exigencias sao absolutas, 
porque derivam de uma Vontade Divina, portanto tambem de 
um Conhecimento Divino, enquanto suas garantias sao relativas, 
porque independentes desta Vontade, e baseadas nao nesse 
Conhecimento, mas em um ponto de vista humano, o da razSo 
e do sentimento. Por exemplo, os bramanes sao convidados a 
abandonar completamente uma tradi9§o de muitos milenios, 
tradi9ao que tem provido o suporte espiritual de inumeras 
gera9Ses e produzido flores de sabedoria e de santidade ate 
nossos dias; contudo, os argumentos produzidos para justificar 
esta exigencia inaudita nao contem nada que seja logicamente 
concludente, nem proporcional a amplitude da exigencia em 
questao; as razoes que os bramanes terao para permanecerem 
fieis a seu patrimonio espiritual serSo, portanto, infinitamente 
mais solidas para eles do que as razoes pelas quais se quer 
leva-los a deixar de ser o que sao. A despropor9ao, do ponto de 
vista hindu, entre a imensa realidade da tradi9ao brahmanica e 
a insuficiencia dos contra-argumentos cristaos e tamanha que 
isso deveria bastar para provar que, se Deus quisesse submeter 
o mundo inteiro a uma unica religiao, os argumentos desta nao 
seriam tao fracos, nem os de certos supostos “infieis”, tSo fortes; 
em outros termos, se Deus so estivesse do lado de uma unica 
forma tradicional, o poder persuasivo desta seria tao grande 
que nenhum homem de boa fe poderia lhe resistir. Alem disso, 
a propria aplica9£to do termo “infiel” a civiliza9oes muito mais 
antigas, com uma unica exce9§o, do que a crista, civiliza9oes 
que tem todos os direitos espirituais e historicos de ignorar esta 
ultima, deixa pressentir, pelo ilogismo de sua pretensSo ingenua, 
tudo quanto ha de abusivo nas reivindica9oes cristas com rela9ao 
as outras formas tradicionais ortodoxas. 

A exigencia absoluta de cren 9 a numa determinada 
religiao e nao em outra nSo pode, de fato, justificar-se senao 
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por meios eminentemente relativos como, por exemplo, 
mediante tentativas de provas filosofico-teologicas, historicas 
ou sentimentais; ora, nao existe na realidade nenhuma prova 
que apoie essas pretensoes a verdade unica e exclusiva, e 
toda tentativa possivel de prova so poderia dizer respeito as 
dispositions individuais dos homens, disposi^oes que, reduzindo- 
se no fundo a uma questao de credulidade, sao das mais 
relativas. Toda perspectiva exoterica pretende, por definiqao, ser 
a unica verdadeira e legitima, e isso porque o ponto de vista 
exoterico, visando um interesse individual, isto e, a salvafao, 
nao tern nenhuma vantagem em conhecer a verdade das outras 
formas tradicionais; desinteressando-se de sua propria verdade 
mais profunda, ele se desinteressa ainda mais da verdade das 
outras religioes, ou, antes, nega esta verdade, pois a notpao de 
uma pluralidade de formas tradicionais pode prejudicar a busca 
unica da salvapao individual; e isto precisamente o que esclarece 
o carater relativo da forma enquanto tal, da qual a salvapao do 
individuo tern uma necessidade absoluta. Poder-se-ia, contudo, 
perguntar por que as garantias, isto e, as provas de veracidade 
ou de credibilidade que os polemistas religiosos esforfam-se por 
produzir nao derivam espontaneamente de uma Vontade Divina, 
como acontece com as exigencias da religiao; evidentemente 
esta pergunta so tem sentido na medida em que se refere a 
verdades, pois nao se poderiam provar erros; ora, os argumentos 
da polemica religiosa, precisamente, n 2 o poderiam provir do 
dominio intrinseco e positivo da fe; uma ideia cujo alcance nao 
e senao extrinseco e negativo, e no fundo e apenas resultado 
de uma induqao - como, por exemplo, a ideia da verdade e da 
legitimidade exclusivas de determinada religiao ou, o que vem 
a ser o mesmo, da falsidade e ilegitimidade de todas as outras 
tradifoes possfveis uma tal concepfao nao poderia com toda 
evidencia ser objeto de uma prova nem divina, nem, com mais 
forte razao, humana. Quanto aos dogmas verdadeiros - isto e, nao 
derivados por indupao, mas de alcance estritamente intrinseco 
se Deus nao deu as provas teoricas de sua veracidade, e porque, 
em primeiro lugar, tais provas sao inconcebiveis e inexistentes 
no piano em que se coloca o exoterismo, e exigi-las, como fazem 



'2 


l-'rilhjo( l Scliuon - A Unidade Transcendente das Religides 


os dcscrcntes, seria uma contradi 9 ao pura e simples; em segundo 
lugar, como veremos mais adiante, se tais provas existem, e num 
piano muito diverso, e a Revelafao Divina as implica totalmente, 
scm nenhuma omissao; em terceiro lugar, enfim, e para voltar ao 
piano exoterico, que e o unico no qual esta questao poderia ser 
colocada, a Revela9ao comporta, no que ela tern de essential, 
uma inteligibilidade suficiente para poder servir de veiculo a 
agao da gra9a (5) , a qual e a unica razao suficiente plenamente 
valida para a adesao a uma religiao. Contudo, desde que esta 
gra9a so e posta em agao para aqueles que efetivamente nSo 
possuem o equivalente sob outra forma revelada, os dogmas 
ficam sem poder persuasivo, poderiamos dizer sem provas, 
para aqueles que possuem este equivalente; estes serao, por 
conseguinte, “inconvertiveis” - fazendo-se abstragao dos 
casos de conversSo devidos a for9a sugestiva de um psiquismo 
coletivo, nos quais a gra9a so entra em ag§o a posteriori {6) - pois 
a influencia espiritual nao pode agir sobre eles, do mesmo modo 
que um raio de luz nao pode iluminar outro raio de luz; tudo isto 
esta, portanto, de acordo com a Vontade Divina, que revestiu a 

(5) Um exemplo de conversSo pela influencia espiritual ou graga, e na ausencia 
de todo argumento de ordem doutrinal, e-nos fomecido pelo caso bem 
conhecido de Sundar Singh; esse sique de natureza nobre, de temperamento 
mistico, mas desprovido de verdadeiras qualidades intelectuais, tinha votado 
um odio implacavel n§o somente aos crist&os, mas tambem ao Cristianismo 
e mesmo aos Evangelhos; esse odio, em razao de sua coincidencia paradoxal 
com o car&ter nobre e mistico de Sundar Singh, choca-se com a influencia 
espiritual do Cristo e toma-se desespero; acontece entao uma conversSo 
fulminante provocada por uma vis&o; ora, n2o houve nenhuma intervengao 
da doutrina crista, e o convertido nao teve em momento algum a ideia de 
buscar a ortodoxia tradicional. O caso de SSo Paulo apresenta, alias, ainda 
que em um nivel notavelmente superior quanto ao personagem e quanto as 
circunstancias, certas analogias puramente ‘‘tecnicas 1 ’ com o exemplo citado. 
Em suma, pode-se afirmar que quando um homem de natureza religiosa odeia 
e persegue uma religiao, ele esti bem perto de se converter, desde que as 
circunstancias o ajudem. 

,6) E o caso de nao-cristSos que se convertem ao Cristianismo do mesmo modo 
como adotam qualquer forma da civilizagao ocidental modema; aquilo que, 
nos ocidentais mesmos, e sede de novidade, e nos outros sede de mudanga, 
poder-sc-ia dizer mesmo de negag&o; de ambos os lados, 6 a mesma tendencia 
a realizar e esgotar possibilidades que a civilizagao tradicional tinha excluido. 
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Vcrdade una de diferentes formas e a repartiu entre diferentes 
liumanidades, cada uma destas sendo simbolicamente a linica; 
no mais, se a relatividade extrinseca do exoterismo esta de 
acordo com a Vontade Divina, que assim se afirma na natureza 
incsma das coisas, e claro que essa relatividade nao poderia ser 
abolida por uma vontade humana. 

Mas, se nao existe nenhuma prova rigorosa que 
venha apoiar uma pretensao exoterica de deten9&o exclusiva 
da verdade, nao deveriamos ser levados a crer que a propria 
ortodoxia de uma forma tradicional nao poderia ser provada? 
Essa seria uma conclusSo totalmente artificial e de qualquer 
modo erronea, pois toda forma tradicional comporta uma prova 
absoluta de sua verdade, portanto de sua ortodoxia; o que nao 
pode ser provado, por falta de prova absoluta, nao e a verdade 
intrinseca e, por conseguinte, a legitimidade tradicional de uma 
forma da Revela9§o universal, mas unicamente o fato hipotetico 
de que determinada forma particular seja a unica verdadeira e 
legitima; e, se nao pode ser provado, e pela simples razao de que 
isso e falso. 

Ha, portanto, provas irrefutaveis da verdade de 
uma religiao; mas essas provas, que sao de ordem puramente 
espiritual nao obstante serem as unicas possiveis em apoio de 
uma verdade revelada, implicam ao mesmo tempo a nega9ao do 
exclusivismo pretensioso das formas; em outros termos, quern 
quiser provar a verdade de uma religiao ou nao tern provas, dado 
que estas nao existem, ou tern somente provas que afirmam toda 
verdade religiosa sem excepao, qualquer que seja a forma com a 
qual ela possa se revestir. 

A pretensao exoterica de deten9ao exclusiva de uma 
verdade unica, ou da Verdade sem epiteto, e assim um erro 
puro e simples; na realidade, toda verdade exprimida reveste- 
se necessariamente de uma forma, a da sua expressao, e e 
metafisicamente impossivel que uma forma tenha um valor 
unico a exclusao de todas as outras formas: pois uma forma, por 
defini9ao, nao pode ser unica e exclusiva, ou seja, uma forma 
nao pode ser a unica possibilidade de expressao daquilo que ela 
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exprime; quern diz forma, diz especificidade ou distinfao, e o 
cspccillco so 6 concebivel como modalidade de uma especie, 
portanto dc uma ordem que engloba um conjunto de modalidades 
andlogas; ou ainda: o limitado, que e assim pela exclusao 
daquilo que os seus limites nao compreendem, deve compensar 
cssa exclusao por uma reafirma^ao ou repeti9ao de si mesmo 
Ibra de suas fronteiras, o que equivale a dizer que a existencia 
de outras coisas limitadas esta rigorosamente implicada na 
propria defini9ao do limitado. Pretender que uma limita9ao, 
como por exemplo uma forma considerada como tal, seja unica 
no seu genero e incomparavel, portanto que exclua a existencia 
de outras modalidades que lhe sao analogas, equivale a lhe 
atribuir a unicidade da propria Existencia; ora, ninguem podera 
contestar que uma forma 6 sempre uma limita9ao, e que uma 
religiao e for90samente sempre uma forma - nao, e claro, por 
sua Verdade interna, que e de ordem universal, portanto supra- 
formal, mas por seu modo de expressao, que, enquanto tal, nao 
poderia nao ser formal, portanto especifico e limitado. Nunca e 
demais repetir que uma forma e sempre uma modalidade de uma 
ordem de manifesta9ao formal, portanto distintiva ou multipla, 
e por conseqiiencia, como diziamos ha pouco, uma modalidade 
entre outras, so sua causa supra-formal sendo unica; e repitamos 
tambem - pois isto nao deve jamais ser perdido de vista - que a 
forma, pelo proprio fato de ser limitada, deixa necessariamente 
alguma coisa fora dela, a saber, aquilo que seu limite exclui; e 
esse algo, se pertence a mesma ordem, e for90samente analogo a 
forma encarada, pois a distin9ao das formas deve ser compensada 
por uma indistin9§o, portanto por uma identidade relativa, 
sem o que as formas seriam absolutamente distintas umas das 
outras, o que equivaleria a uma pluralidade de unicidades ou de 
Existences; cada forma seria entao como que uma divindade 
sem nenhuma rela9ao com as outras formas, supos^So que e 
absurda. 


A pretensSo exoterica a deten9ao exclusiva da verdade 
choca-se, portanto, como acabamos de ver, com a obje9ao 
axiomatica de que nao existe o fato unico, pela simples razao 
de que e rigorosamente impossivel que exista tal fato, dado que 
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so a unicidade e unica e um fato nao e a unicidade; e isso o 
que ignora a ideologia “crente”, que no fundo nao e mais que a 
confusao interessada entre o formal e o universal. As ideias que 
se afirmam numa forma religiosa - tais como a ideia do Verbo 
ou da Unidade Divina - devem se afirmar, de um modo 
ou de outro, nas outras religiSes; do mesmo modo, os meios 
de grafa ou de realiza?ao espiritual de que dispoe determinado 
sacerdocio n 5 o podem nao ter seu equivalente em outra parte; e 
acrescentaremos que e precisamente na medida em que um meio 
de gra?a e importante ou indispensavel que ele se encontrara 
necessariamente em todas as formas ortodoxas sob um modo 
apropriado a respectiva ambiencia. 

Podemos resumir as considcrai; 6 es precedentes com 
esta formula: a Verdade absoluta so se encontra alem de todas as 
suas expressoes possiveis; estas expressoes, enquanto tais, nao 
poderiam reivindicar os atributos dessa Verdade; seu afastamento 
relativo em rela9ao a esta se traduz por sua diferencia^ao e sua 
multiplicidade, que necessariamente as limitam. 

A impossibilidade metafisica de detenfao exclusiva da 
verdade por uma determinada forma doutrinal pode tambem ser 
formulada da seguinte maneira, a luz de dados cosmologicos que 
permitem facilmente o emprego de uma linguagem religiosa: que 
Deus tenha permitido a caducidade e, portanto, a degenera<?ao 
de certas civilizafoes depois de lhes ter concedido alguns 
milenios de florescimento espiritual nao esta de modo algum 
em contradifao com a natureza de Deus, se assim podemos nos 
expressar; do mesmo modo, que a humanidade inteira tenha 
entrado num periodo relativamente curto de obscurecimento 
apos milenios de uma existencia sa e equilibrada tambem esta 
de acordo com o “modo de agir” de Deus; por outro lado, que 
Deus, n 5 o obstante querer o bem da humanidade, tenha deixado 
deteriorar-se a imensa maioria dos homens - incluindo os mais 
dotados - por milhares de anos, praticamente sem esperan9a, 
nas trevas de uma ignorancia mortal, e, querendo salvar o 
genero humano, Ele tenha podido escolher um meio psicologica 
e materialmente tao ineficaz quanto uma nova religiao, a qual, 
muito tempo antes de ter podido dirigir-se a todos os homens, 
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nSo so tomou necessariamente um carater cada vez mais 
particularizado e local como tambem, pela forga das coisas, 
corrompeu-se parcialmente ou desmoronou em seu meio de 
origem - que Deus tenha podido agir assim e uma indugao 
bastante abusiva que de modo algum leva em conta a natureza 
de Deus, cuja essencia e Bondade e Misericordia; esta natureza 
pode ser terrivel, mas nao monstruosa; a teologia esta longe de 
ignora-lo. Ou ainda: que Deus tenha pennitido a cegueira humana 
provocar heresias no scio de civilizagoes tradicionais, isto esta 
de acordo com as Lcis Divinas que regem toda a criagao; mas 
que Deus tenha podido pcrmitir a uma religi 3 o que tivesse sido 
meramente invcntada por um homem conquistar uma parte da 
humanidadc e mantcr-sc durante mais de um milenio sobre um 
quarto do globo habitado, enganando o amor, a fe e a esperanga 
de uma legiao de almas sinceras e fervorosas, isto tambem e 
contrario as Leis da Misericordia Divina ou, em outros termos, 
&s da Possibilidade Universal. 

A Redengao e um ato etemo que nao pode ser situado 
nem no tempo, nem no espago; o sacrificio do Cristo e uma 
manifestagao ou realizag 3 o particular deste ato no piano humano; 
os homens podiam e podem beneficiar-se da Redengao tanto 
antes quanto depois da vinda do Cristo-Jesus, e tanto fora da 
Igreja visivel quanto no seio dela. 

Se o Cristo tivesse podido ser a manifestagao unica 
do Verbo, supondo-se que esta unicidade de manifestag&o 
fosse possivel, seu nascimento teria tido como efeito reduzir 
instantaneamente o universo a cinzas. 

Vimos ha pouco que tudo quanto se pode dizer dos 
dogmas deve igualmente valer para os meios de graga, tais 
como os sacramentos: se a Eucaristia e um meio de graga 
“primordial” e portanto indispensavel, e porque emana de uma 
Realidade universal da qual tira toda a sua realidade propria; 
mas, se e assim, a Eucaristia, como todo outro meio de graga 
correspondente em outras formas tradicionais, nao pode ser 
unica, pois uma Realidade universal nao pode ter somente uma 
unica manifestagao com a exclusao de toda outra, sem o que 
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cla nao seria universal. Nao e valida a obje^ao de que tal rito 
diz respeito a toda a humanidade pela simples razao de que, 
segundo a expressao evangelica, ele deveria ser levado a “todos 
os povos”; pois, no estado normal do mundo, ao menos a partir 
de certa epoca ciclica, este compoe-se de varias humanidades 
distintas que se ignoram em maior ou menor medida, ainda que, 
sob certos aspectos e em certos casos, a delimita^ao exata dessas 
humanidades seja uma questao bastante complexa em razao da 
interven^ao de todo tipo de condi?oes ciclicas excepcionais <7) . 

Contudo, se aconteceu que grandes Profetas ou Avataras, 
nao obstante conhecerem principialmente a universalidade da 
Verdade, tenham tido de negar exteriormente esta ou aquela 
fonna tradicional, e preciso considerar, por um lado, a raz 3 o 
imediata desta atitude, e, por outro, seu sentido simbolico, este 
sobrepondo-se por assim dizer aquela: se Abraao, Moises ou 
Cristo negaram os “paganismos” com os quais tiveram de se 
haver, e porque tratava-se de tradi9oes que, por assim dizer, 
tinham sobrevivido a si mesmas e, nao sendo mais do que formas 
sem verdadeira via cspiritual, e servindo por vezcs dc suporte 
a influences tencbrosas, tinham perdido sua razao dc ser; ora, 
aquele que e “escolhido”, que c ele proprio o tabernaculo vivo 
da Verdade, nao tern evidcntcmente que poupar formas mortas e 
que se tornaram inaptas para exercer seu papel original. Por outro 
lado, esta atitude negativa daqueles que manifestam a Palavra 
Divina e simbolica, e esse e o seu sentido mais profundo e tambem 
o mais perfeitamente verdadeiro; pois se, com toda evidencia, 
ela nao pode dizer respeito aos nucleos esotericos que puderam 

' 7| Certas passagens do Novo Tcstamento demonstram que o “mundo”, para a 
tradi<;ao crista, identifica-se ao Imperio Romano, que representava o dominio 
providencial de expansao e de vida para a civiliza 9 ao crista; c ncsse sentido 
que Sao Lucas pode escrever - ou, antes, que o Espirito Santo pode fazer 
S3o Lucas escrever - que “naquelcs dias foi promulgado um edito de Cesar 
Augusto a fim de que fosse recenscado todo o universo”, ao que Dante 
faz alusao, em seu tratado sobre a monarquia, ao falar do “rcccnseamento 
do genero humano” (in ilia singular/' generis humani descriptione)', e em 
outro trecho do mesmo tratado: “Por essas palavras, podemos claramente 
compreendcr que a jurisdi^ao universal do mundo pertencia aos romanos”, e 
tambem: “Afirmo, pois, que o povo romano... adquiriu... dominio sobre todos 
os mortais”. 
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sobreviver cm mcio a civiliza9oes esgotadas e esvaziadas de seu 
espirito, csta mcsma atitude, aplicada a um estado de fato, isto e, 
a lima degencrescencia ou a um “paganismo” alastrado a todos 
os homens, sera ao contrario justificada sem nenhuma reserva. 
On ainda, para citar um exemplo analogo: se o Isla devia negar 
de certo modo as formas monoteistas que o tinham precedido, 
liavia para isto uma razao imediata nas limita9des formais 
dessas religioes; assim, esta fora de duvida que o Judaismo nao 
podia mais servir de base tradicional a humanidade do Oriente 
Medio, pois a forma desta religiao tinha chegado a um grau de 
particulariza9ao que a tomava inapta a expansao; e, quanto ao 
Cristianismo, este nao somente tinha se particularizado muito 
rapidamente num sentido analogo, sob a influencia do seu meio 
ocidental e talvez sobretudo do espirito romano, como tambem 
tinha dado nascimento, na Arabia e paises adjacentes, a todo 
tipo de desvios, desvios que amea9avam submergir o Oriente 
Medio e mesmo a India com um grande numero de heresias 
bastante afastadas do Cristianismo primitivo e ortodoxo. A 
Revela9ao islamica tinha certamente o direito mais sagrado, 
em virtude da autoridade divina inerente a toda Revela9&o, de 
descartar os dogmas cristaos, visto que eles davam tanto mais 
facilmente origem a desvios quanto eram verdades esotericas 
vulgarizadas e nao verdadeiramente adaptadas; mas, por outro 
lado, as passagens coranicas concementes a cristaos, judeus, 
sabeus e pagaos tern antes de tudo um sentido simbolico que 
nao visa de modo algum a ortodoxia das tradi9oes, e a men 9 ao 
nominal destas so serve entao para designar certas cond^oes 
que afetam a humanidade em geral. Quando, por exemplo, esta 
escrito no Corao que Abraao nao era judeu nem crist&o, e sim 
hanif (“ortodoxo” com rela9ao a Tradi9ao primordial), e evidente 
que as palavras “judeu” e “cristao” nao estao designando senao 
atitudes espirituais gerais, das quais as limita9oes formais 
do Judaismo e do Cristianismo nao sao senao manifesta9des 
particulares, portanto exemplos; dizemos “limita9oes formais”, 
c nao nos referimos, e claro, ao Judaismo e ao Cristianismo em 
si mesinos, cuja ortodoxia nao esta em causa. 

Voltando a incompatibilidade relativa entre as 
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diferentes formas religiosas e, sobretudo, entre algumas 
delas, acrescentaremos que para cada uma delas e necessario 
interpretar equivoca e negativamente, em certo grau, as outras 
formas, pois a raz 2 o de ser de uma religiao reside, ao menos sob 
certo aspecto, precisamente naquilo que a distingue das outras 
religioes; a Providencia Divina nao admite nenhuma mistura 
das formas reveladas desde que a humanidade dividiu-se em 
diversas “humanidades” e afastou-se da Tradi9ao Primordial, 
que e a unica Tradi^ao exclusiva possivel. Assim, por exemplo, a 
interpreta^ao equivocada, pelos mu9ulmanos, do dogma cristao 
da Trindade e providencial, pois a doutrina contida neste dogma 
e exclusiva e essencialmente esoterica e nada suscetivel de uma 
“exoteriza9ao” propriamente dita; o Islamismo devia, portanto, 
limitar a expansao desse dogma, mas isso nao prejudica em 
nada a presen9a, no Islamismo, da verdade universal expressa 
pelo dogma em questao. Por outro lado, talvez nao seja inutil 
esclarecer aqui que a diviniza9ao de Jesus e Maria, atribuida 
indiretamente aos cristaos pelo Corao, da lugar a uma “Trindade” 
que este Livro, alias, nao identifica em parte alguma com aquela 
da doutrina crista, mas que nem por isso deixa de se basear 
em certas realidades, a saber, primeiramente, a concep9ao da 
“Corredentora” “Mae de Deus”, doutrina nao exoterica que 
como tal nao podia encontrar nenhum lugar na perspectiva 
religiosa do Isla e, em seguida, o marianismo de fato, que, do 
ponto de vista islamico, constitui uma usurpagSo parcial do culto 
devido a Deus; enfim, a mariolatria de certas seitas do Oriente, 
contra a qual o Isla teve de reagir tanto mais violentamente 
quanto estava muito proxima do paganismo arabe. Mas, por 
outro lado, segundo o sufi Abd-al-Karim al-Jili, a “Trindade” 
mencionada no Corao e suscetivel de uma interpreta9§o 
esoterica - os gnosticos concebiam em efeito o Espirito Santo 
como “Mae Divina” - e nao e, portanto, senao a exterioriza9ao 
ou a altera9ao deste sentido que e reprovada respectivamente 
nos cristaos ortodoxos e nos adoradores hereticos da Virgem; 
ainda de um outro ponto de vista, pode-se dizer — e a propria 
existencia dos hereticos mencionados o atesta - que a “Trindade 
Coranica” corresponde no fundo ao que os dogmas cristaos 
teriam se tornado, por um inevitavel erro de adapta9ao, para 
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os tirabes, para os quais eles nao tinham sido feitos. Quanto ao 
dogma da Trindade tal como o entende a ortodoxia crista, a sua 
rejcigao pelo Isla e motivada, alem das razoes de oportunidade 
tradicional, por uma razao de ordem metafisica: e que a teologia 
crista entende por Espirito Santo nao somente uma Realidade 
puramente principial, metacosmica, divina, mas tambem o 
reflexo direto dessa Realidade na ordem manifestada, cosmica, 
criada; com efeito, o Espirito Santo, segundo a defini^o que da 
a teologia, compreende, a parte a ordem principial ou divina, 
o cume ou o centro luminoso da criafao total ou, em outros 
termos, Ele compreende a manifestafao informal; esta e, falando 
em termos hindus, o reflexo direto e central do Principio criador, 
Purusha, na substantia cosmica, Prakriti; este reflexo, que e a 
Inteligencia divina manifestada, Buddhi - no sufismo, Er-Ruh e 
El-Aql, ou ainda os quatro Arcanjos, que, analogos aos Devas e 
as suas Shaktis, representam uma serie de aspectos ou fungoes 
dessa Inteligencia - este reflexo, diziamos, e o Espirito Santo 
enquanto Ele ilumina, inspira e santifica o homem. Quando 
a teologia identifica este reflexo com Deus, ela tern razao no 
sentido de que Buddhi ou Er-Ruh - o Metraton da Cabala - 
“e” Deus sob o aspecto essencial, portanto “vertical”, isto e, 
no sentido de que um reflexo e “essencialmente” identico a 
sua causa; quando, ao contrario, a mesma teologia distingue 
os Arcanjos de Deus-Espirito-Santo, e nao os ve senao como 
criaturas, ela tem tambem razao no sentido de que distingue o 
Espirito Santo refletido na cria<?£io de Seu Prototipo principial 
e divino; mas ela e inconseqiiente, por forfa das coisas, alias, 
quando parece perder de vista que os Arcanjos sao aspectos 
ou funfoes desta por9ao central ou suprema da criagao que e o 
Espirito Santo enquanto Paracleto. N 2 o e possivel, do ponto de 
vista teologico ou exoterico, admitir, por um lado, a diferen^a 
entre o Espirito Santo divino, principial, metacosmico, e o 
Espirito Santo manifestado ou cosmico, portanto criado, e, 
por outro lado, a identidade deste ultimo com os Arcanjos; o 
ponto de vista teologico jamais pode acumular, com efeito, duas 
perspectivas diferentes num so dogma, dai a divergencia entre 
o Cristianismo e o Isl§; para este ultimo, a divinizafao cristS 
do Intelecto cosmico constitui uma “associafao” (shirk) de algo 
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“criado” com Deus, ainda que se trate da manifestagao informal, 
angelica, paradisiaca, paracletica. Excetuando-se esta questao 
do Espirito Santo, o Isla nao se oporia de modo algum a ideia de 
que ha na Unidade Divina um aspecto temario; o que ele rejeita 
e unicamente a ideia de que Deus e exclusiva e absolutamente 
Trindade, pois isso e, do ponto de vista mugulmano, atribuir a 
Deus uma relatividade, ou atribuir-Lhe um aspecto relativo de 
um modo absoluto. 

Quando dizemos que uma forma religiosa e feita, se 
nao para uma raga particular, ao menos para uma coletividade 
humana determinada por essas ou aquelas condigoes particulares 
- condigoes que podem ser, como e o caso do mundo mugulmano, 
de natureza bastante complexa - nao poderia ser levantado como 
uma objegao valida o fato de que cristaos sejam encontrados entre 
praticamente todos os povos, ou qualquer outro argumento deste 
genero; para compreender a necessidade de uma forma religiosa, 
nao se trata de saber se ha ou nao, no seio da coletividade para 
a qual esta forma e feita, individuos ou grupos suscetiveis de 
adaptarem-se a uma outra forma - o que jamais podera ser 
questionado - mas unicamente dc saber se a coletividade total 
poderia adaptar-se a ela; por exemplo, para poder colocar 
em duvida a legitimidade do Isla nao basta constatar que ha 
arabes cristaos, pois a unica questao a considerar e em que se 
transformaria um Cristianismo professado pela coletividade 
arabe total. 

Todas estas consideragoes ajudarao a compreender 
que a Divindade manifesta seu aspecto pessoal mediante tal 
ou qual Revelagao, e Sua suprema Impessoalidade mediante a 
diversidade das formas de Seu Verbo. 

Dissemos ha pouco que a humanidade, em seu estado 
normal, compoe-se de varios mundos distintos; ora, alguns 
objetarao, sem duvida, que o Cristo nunca mencionou esta 
delimitagao do mundo, nem tampouco a existencia de um 
esoterismo; a isto responderemos que Ele tambem nao explicou 
aos judeus como deveriam interpretar suas palavras, que no 
entanto os escandalizavam; ademais, o esoterismo dirige- 
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sc pivcisamcntc “aos que tem ouvidos para ouvir” e que, por 
esse fato mesmo, nao tem de modo algum necessidade das 
cxpliciiagoes ou provas que podem desejar aqueles para quem 
o esotcrismo nao se dirige; e quanto ao ensinamento que o 
Cristo pode reservar a seus disdpulos ou a alguns deles, ele 
nao tinha de ser explicitado nos Evangelhos, dado que esta 
contido neles sob uma forma sintetica e simbolica, a unica que 
as Escrituras Sagradas admitem. Por outro lado, o Cristo, em 
sua qualidade de Encamagao Divina, falava necessariamente de 
um modo absoluto, em razao de certa subjetivagao do Absoluto 
que tem lugar no caso dos “Homens-Deus”, e sobre a qual 
nao podemos nos estender aqui |S) ; Ele nao tinha, portanto, de 
levar em consideragao as contingencies que estavam fora do 
domlnio de sua missao, e nao tinha de cspecificar que existem 
mundos tradicionais “saos” - para usar os tennos evangelicos - 
fora do mundo “enfermo” ao qual dirigia a sua mensagem; do 
mesmo modo, Ele nao tinha de explicar que, ao nomear-se a si 
mesmo “o Caminho, a Verdade e a Vida”, em sentido absoluto, 
isto e, principial, Ele nao pretendia com isso, de modo algum, 
limitar a manifestagao universal do Verbo mas, ao contrario, 
afirmava sua identidade essencial com este ultimo, cuja 
manifestagao cosmica (9) ele mesmo vivia em modo subjetivo; 

lfi| Rene Guenon explica esta “subjetivagao” nos seguintes termos: “A vida de 
certos seres, considerada segundo as aparencias individuals, apresenta fatos 
que estao em correspondencia com os da ordem cosmica e sao, de certo modo, 
do ponto de vista exterior, uma imagem ou uma reprodugao destes; mas, do 
ponto de vista interior, cssa rclagao deve ser invertida, pois, esses seres sendo 
realmentc o Maha-Purusha, sao os fatos cosmicos que verdadeiramente sao 
modelados sobre sua vida, ou, para usar termos mais exatos, sobre aquilo 
de que cssa vida e uma expressao direta, enquanto os fatos cosmicos em si 
mesmos nao sao senao uma expressao por reflexo.” ( Etudes Traditionnelles, 
margo, 1939) 

w C'itemos este adagio sufi: “Ninguem pode encontrar Allah se antes nao 
encontrou seu Profeta”; isto e, ninguem chega a Deus se nao for mediante 
Seu Verbo, seja qual for o modo de revelagao deste ultimo; ou ainda, num 
sentido mais especificamente iniciatico: ninguem chega ao “Si” divino a Mo 
ser atraves da perfeigao do “eu” humano. Ha que sublinhar que, quando se diz: 
“Eu sou o Caminho, a Verdade e a Vida”, isto e absolutamente verdadeiro para 
o Verbo divino (“Cristo”), e relativamente verdadeiro para sua manifestagao 
humana (“Jesus”); uma verdade absoluta, com efeito, nao pode se limitar a 
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dai a impossibilidade de um tal ser considerar-se a si mesmo do 
simples ponto de vista das existences relativas, ainda que este 
ponto de vista esteja compreendido em toda natureza humana e 
deva afirmar-se acessoriamente; mas isto nao interessa em nada 
a perspectiva especificamente exoterica. 

Voltando a nossas considerafoes precedentes, ha que se 
dizer ainda que desde a expansao dos ocidentais sobre o resto do 
mundo, a incompreensao exoterica deixa de ser indiferente, dado 
que ela pode comprometer a propria religiao crista aos olhos 
de alguns que compreendem que nem tudo que esta fora desta 
religiao e um sombrio paganismo; mas e evidente que nao se 
poderia censurar ao ensinamento do Cristo uma omissao qualquer, 
pois ele se dirigiu a sua Igrcja e nao ao mundo modemo, que, 
como tal, deve toda a sua existencia a ruptura com essa Igreja, 
portanto a sua infidclidade ao Cristo. Contudo, o Evangelho 
contem efetivamentc algumas alusoes aos limites da missao 
cristica e a existencia de mundos tradicionais nao assimilaveis 
ao paganismo: “Nao sao os saos que tern necessidade de medico, 
mas os enfermos”, e tambem: “Pois eu nao vim chamar os justos, 
mas os pecadores” (Mateus, IX, 12 e 13 ), e enfim este versiculo 
que poe em evidencia o que e o paganismo: “Nao vos aflijais, 
pois, dizendo: Que comeremos, que beberemos, ou com que nos 
cobriremos? Pois sao os gentios (os “pagaos”) que se preocupam 
com estas coisas” (Mateus, VI, 31 e 32 ) (IO) . Poder-se-ia citar no 
mesmo sentido as seguintes passagens: “Em verdade vos afirmo 
que nao achei tamanha fe nem mesmo em Israel. Por isso vos 
digo que muitos virao do Oriente e do Ocidente e tomarao lugar 
no banquete 1 "' com Abraao e Isaque e Jaco, no Reino dos Ceus, 


um ser relativo. Jesus e Deus, mas Deus nao e Jesus; o Cristianismo e divino, 
mas Deus nao e cristao. 

1,(11 De fato, o paganismo antigo, incluindo o dos arabes, caracterizava-se por 
scu materialismo pratico, ao passo que nao e possivel, scm ma fe, fazer a 
mesma censura as tradi^ocs orientals que se mantiveram ate nossos dias. 

Ilh Este exemplo de simbolismo oriental, ou de simbolismo pura c 
simplesmcnte, deveria bastar para demonstrar o preconceito dos detratores 
do paraiso islamico. Alias, o ‘"fogo” do inferno, que os cristaos admitem do 
mesmo modo que os mu^ulmanos, e, logicamente, tSo “sensual” quanto o 
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enqiumto os tlllios do Reino (Israel, a Igreja) serao langados nas 
Irovas exteriorcs” (Mateus, VIII, 10 - 12 ), e: “Quem nSo e contra 
nos, e por nos” (Marcos, IX, 40 ). 

Dissemos acima que o Cristo, em sua qualidade de 
I 'ncarna^ao Divina, e em conformidade com a essencia universal 
dc sou cnsinamento, falava sempre de um modo absolute, isto 
o, idcntificando simbolicamente certos fatos aos principios que 
elcs traduzem, e sem nunca colocar-se no ponto de vista daquele 
para o qual os fatos apresentam um interesse em si-mesmos <l2) ; 
pode-se ilustrar esta atitude pelo seguinte exemplo: quando se 
fala do Sol, quem pensaria que o artigo definido colocado antes 
da palavra “Sol” implica a negatpao de outros sois no espaipo? O 
que permite falar do Sol sem cspecificar que se trata de um sol 
entre outros e precisamente o fato de que, para o nosso mundo, 
o nosso Sol e certamente “o Sol”, e e somente neste sentido, e 
nao enquanto e um sol entre outros, que ele reflete a Unicidade 
Divina. Ora, a razao suficiente de uma Encarnatpao Divina e o 
carater de unicidade que ela retem d'Aquilo que ela encama, 
e nao o carater de fato que ela apreende necessariamente da 
manifestafao 031 . 

“banquete” ou as “ huris ” 

(l2) Na linguagem do Cristo. a destrui^ao de Jerusalem identifica-se 
simbolicamente ao Jmzo Final, o que e muito caracteristico da maneira de 
ver sintetica e, podcr-se-ia dizer, “essential” ou “absoluta” do Homem-Deus. 
A mesma observa^ao vale para suas profecias sobre a dcscida do Espirito 
Santo: elas compreendem simultaneamente - mas nao ininteligivelmente 
todos os modos de manifestagao paracletica, portanto notadamente a do 
Profeta Muhammad, que foi a personifica^ao mesma do Paracleto ou sua 
manifesta^ao ciclica; alias, o Corao e chamado de “dcscida” {tcinzil), como a 
apariqao do Espirito Santo em Pentecostes. Poder-se-ia ainda observar que, 
sc a Segunda Vinda do Cristo, no fim de nosso ciclo, tera para os homens 
um alcance universal, no sentido em que nao mais dira respeito a “uma 
luimanidade” na acepqao tradicional comum desta palavra, mas a todo o 
gencro luimano, o Paracleto mesmo, em sua grande aparigao, deve manifestar 
esta universalidade por antecipa^ao, ao menos em rela^ao ao mundo cristao, 
e c por isto que a manifestaipao ciclica do Paracleto, ou sua “personifica 9 ao” 
muliammediana, tevc de aparecer fora da Cristandade e assim quebrar uma 
ccria limita^ao “pailicularista”. 

* 1 ’ 1*. o que o Cristo exprimiu ao dizer que “so Deus e bom”; dado que o termo 
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As relafoes entre o exoterismo e o esoterismo reduzem- 
sc, ein ultima analisc, as relates entre a “forma” e o “espirito”, 
que se encontram cm toda enunciagao e em todo simbolo; estas 
rclagoes devem evidentemente existir no interior do proprio 
esoterismo, e pode-se dizer que so a autoridade espiritual 
coloca-se no nivel da Verdade nua e integral. O “espirito”, isto 
e, o conteudo supra-formal da forma, a qual por sua vez e a 
“letra”, manifesta sempre uma tendencia a quebrar as limitasoes 
formais e, consequentemente, a por-se em contradigao aparente 
com estas: e assim que se pode considerar toda readaptagao 
tradicional, portanto toda Revelagao, como exercendo a fungao 
de esoterismo em face da forma tradicional precedente, de 
modo que, para citar um cxemplo, o Cristianismo e esoterico 
em relagao a forma judaica, e o Islamismo em relagao as formas 
judaica e crista, o que, e claro, so e valido para o ponto de 
vista especial no qual nos colocamos aqui, e seria totalmente 
falso se entendido literalmcntc; alias, enquanto o Islamismo se 
distingue das outras duas tradigocs monoteistas por sua forma, 
isto e, enquanto ele e formalmcnte limitado, elas tambem 


“bom” implica todo o scntido posilivo possivcl, portanto toda Qualidade 
Divina, dcve-sc igualmente conipreender que “so Deus e Unico", o que vcm 
ao cncontro da afinna^ao doutrinal do Isla: “Nao ha divindadc (ou realidade) 
senao a (unica) Divindadc (ou Realidade)". 

A quern quiser contestar a legitimidadc de tal interpretagao das Escrituras, 
responderemos com Mcstrc Eckhait que “o Espirito Santo ensina toda 
verdade; e certo que ha um sentido literal que o autor tinha em vista, mas. 
como Deus e o Autor da Sagrada Escritura, todo sentido verdadciro e ao 
mesmo tempo sentido literal; pois tudo o que c verdadeiro provcm da propria 
Verdade, esta contido nela, deriva dcla c e desejado por ela". Citcmos tambem 
a seguinte passagem de Dante referente ao mesmo assunto: “As Escrituras 
podem ser comprccndidas e devem ser expostas segundo quatro sentidos. O 
primeiro c chamado literal... O quarto c chamado anagogico, isto e, ele supera 
o sentido (sovrcisensoY e o que acontccc quando se expoe cspiritualmcnte 
uma Escritura que. nao obstante ser verdadeira no sentido literal, significa 
tambem as coisas supcriorcs da Gloria eterna, assim como se pode ver no 
Salmo do Profeta ondc e dito que, quando o povo de Israel saiu do Egito, 
a Judeia tornou-sc livre e santa. Ainda que seja manifestamente verdadciro 
que foi assim segundo a letra, o que se entende espiritualmente nao c mcnos 
verdade, a saber, que quando a alma sai do pecado ela sc torna santa c livre 
cm sua potencia."(G;A7V7i76), II, 1.) 
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comportam um aspecto de esoterismo em rela^So a ele, e a 
mesma rcversibilidade de rela9ao existe entre o Cristianismo e o 
Judaismo, ainda que a relaqao que indicamos em primeiro lugar 
seja mais direta que a outra, desde que foi o Islamismo que, em 
nome do “espirito”, rompeu as “formas” precedentes, e que foi o 
Cristianismo que havia desempenhado o mesmo papel para com 
o Judaismo, e nao inversamente. Mas, para voltar a consideragao 
puramente principial das relagoes entre a foima e o espirito, o 
melhor que poderemos fazer e citar, a titulo de ilustragao, um 
trecho do Tratado da Unidade ( Risalat-el-Ahadiyah ) atribuido 
a Mohyiddin ibn Arabi, que mostra precisamente essa fungao 
esoterica que consiste em “romper a fonna em nome do espirito”, 
como diziamos ha pouco. O trecho e o seguinte: “A maior parte 
dos iniciados diz que o conhecimento de Allah vem em seguida 
a extinpao da existencia ifana el-wajud) e a extintpao desta 
extin^ao (fana el-fana); ora, esta opiniao e totalmente falsa... 
O conhecimento nao exige a extinpao da existencia (do eu) 
ou a extintpao desta extimpao; pois as coisas nao tem nenhuma 
existencia, e o que nao existe nao pode deixar de existir”. Ora, 
as ideias fundamentais que Ibn Arabi rejeita, alias com uma 
intengao puramente especulativa, ou de metodo se quiserem, sao 
no entanto aceitas por aqueles mesmos que consideram Ibn Arabi 
como o maior dos mestres; e de uma maneira analoga, todas 
as formas exotericas sao “superadas” ou “rompidas”, portanto 
num certo sentido “negadas”, pelo esoterismo, que e o primeiro 
a reconhecer perfeita legitimidade de toda forma de Revela9§o, 
e e tambem o unico a poder reconhecer essa legitimidade. 

“O Espirito sopra onde quer”; e, em razao de sua 
universalidade, Ele rompe a forma; contudo, Ele e obrigado a 
revestir-se dela no piano formal. 

“Se queres o micleo, - diz Mestre Eckhart - teras de 
romper a casca.” 



47 


Capitulo III 

TRANSCENDENCIA E 
UNIVERSALIDADE DO ESOTERISMO } 


Antes de entrar no assunto principal deste capitulo, 
parece-nos indispensavel dar alguns esclarecimentos sobre 
os modos mais exteriores do esoterismo, ainda quc de boa 
vontade teriamos deixado de lado este aspecto contingente da 
questao para nos ater unicamente ao essencial; mas, como certas 
contingencias podcm dar lugar a contesta 9 oes de principios, 
por for?a tcmos dc nos deter um pouco nelas, ainda que o mais 
brevemcntc possivel. 

Poderia, com cfcito, surgir uma dificuldade pelo 
fato de que, sabcndo-sc quc o esoterismo c rcservado, por 
definiq:ao e em razao dc sua propria naturcza, a uma elite 
intelectual forqosamente rcstrita, deve-se, todavia, constatar que 
as organizafoes iniciaticas contaram em todos os tempos com 
um numero relativamente elevado de afiliados; assim foi, por 
exemplo, com os pitagoricos, e segue sendo assim ate agora, e a 
fortiori, com as ordens iniciaticas que, apesar de sua decadencia, 
ainda subsistem em nossos dias, tais como as confrarias 
rmupulmanas; ora, quando se tratar de organiza9oes iniciaticas 
muito fechadas, quase sempre sera o caso de ramificaqoes ou 
de nucleos de confrarias mais vastas, e nao de confrarias em sua 
totalidade, salvo exce9oes sempre possiveis em certas condi9oes 
particulares. A explica9ao desta participa9ao mais ou menos 
“popular” no que a tradi9ao tern de mais interior e, portanto, 
de mais sutil, e que o esoterismo deve integrar-se, para poder 


As notas dcstc capitulo se encontram ao scu final. 
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existir cm um dado mundo, em uma modalidade deste mundo, 
o que poe inevitavelmente em jogo elementos relativamente 
numcrosos da sociedade; dai, nestas confrarias, a distin^ao entre 
drculos interiores e exteriores, os afiliados destes ultimos tendo 
pouca consciencia do verdadeiro carater da organiza^ao a qual 
pcrlencem em certo grau, e considerando-a simplesmente como 
uma fonna da tradiijao exterior, unica que lhes e acessivel. E o 
quo explica, retomando o exemplo das confrarias mufulmanas, 
a distingao entre os afiliados que tern simplesmente a qualidade 
dc mutabarik (“bendito” ou “iniciado”) e quase nao saem da 
perspectiva exoterica que querem viver com intensidade, e os 
afiliados de elite que tern a qualidade dc salik (“que viaja”) e 
seguem o caminho trafado pcla tradi^ao iniciatica; e verdade que 
em nossos dias os salikun verdadeiros sao em numcro infimo, 
enquanto os mutabarikun, mesmo que nao possam compreender 
a realidade transcendente da confraria que os acolheu, nem 
por isso deixam de tirar, em condifoes nonnais, um grande 
bcneficio da barakah (“benfao” ou “influencia espiritual”) que 
os envolve e os protege na medida de seu fervor, pois e evidente 
que a inadia^ao da gra?a no seio do esoterismo estende-se, por 
causa da universalidade mesma deste ultimo, a todos os graus da 
civiliza<?ao tradicional e nao se detem diante de qualquer limite 
de forma, do mesmo modo que a luz, incolor em si mesma, nao 
sc detem diante da cor de um corpo transparente. 

Contudo, esta participafao do “povo”, isto e, 
de homens que representam a media da coletividade, na 
espiritualidade da elite, nao se explica unicamente por razoes 
dc oportunidade, mas, ainda e sobretudo, pela lei de polaridade 
ou de compensafao, segundo a qual “os extremos se tocam”, e 
c por isso que “a voz do povo e a voz de Deus” (Fox populi, Vox 
Dei ); queremos dizer que o povo e, enquanto portador passivo e 
ineonsciente dos simbolos, como a periferia ou o reflexo passivo 
ou feminino da elite, a qual, por sua vez, possui e transmite os 
simbolos cm modo ativo e consciente. Eis ai o que tambem 
cxplica a afinidade curiosa e aparentemente paradoxal que 
cxiste entre o povo e a elite; por exemplo, o Taoismo e esotcrico 
e popular ao mesmo tempo, enquanto o Confucionismo e 
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exoterico e mais ou menos aristocratico e “letrado”, ou entao, 
tomando outro exemplo, as confrarias dos sufis sempre tiveram, 
ao lado de seu aspecto de elite, um aspecto popular de certo 
modo correlativo; isto porque o povo nao so tem um aspecto 
de periferia, mas tambem um aspecto de totalidade, e esta 
corresponde analogicamente ao centra. Pode-se dizer que as 
funfoes intelectuais do povo sao o artesanato e o folclore, o 
primeiro representando o metodo ou a realizagao e o segundo 
a doutrina; o povo reflete, assim, passiva e coletivamente, 
a fun^ao essencial da elite, a saber, a transmissao do aspecto 
propriamente intelcctual da tradi9ao, aspecto cuja vestimenta 
sera o simbolismo em todas as suas formas. 

Ha outra qucstao quc devcmos elucidar antes de 
prosseguir, eeada universalidade tradicional, ideia que, sendo 
de uma ordem bastante exterior, esta submetida a uma serie 
de contingencias historicas e geograficas, de modo que alguns 
ate bem duvidam de sua existencia; assim, ouvimos contestar 
em algum lugar que o Sufismo admita esta ideia; Mohyiddin 
Ibn Arabi a teria negado, pois ele escreveu que o Isla e o eixo 
das outras tradi^oes. Ora, toda forma tradicional e superior as 
outras sob certo aspecto, e estc aspecto marca mesmo a razao 
suficiente de tal forma; e sempre este aspecto que tem em 
vista aquele que fala em nome de sua religiao; o que conta, 
no reconhecimento das outras formas tradicionais, e o fato - 
exotericamente inconcebivel - deste reconhecimento, e nao o 
modo ou o grau deste. O Corao oferece, alias, o prototipo desta 
maneira de ver: por um lado, diz que todos os Profetas sao 
iguais, e, por outro, afirma que uns sao superiores aos outros, 
o que significa, segundo o comentario de Ibn Arabi, que cada 
Profeta e superior aos outros por uma particularidade que 
lhe e propria, portanto sob certo aspecto. Ibn Arabi pertencia 
a civiliza9ao mu9ulmana e devia sua realiza9So espiritual a 
barakah islamica e aos Mestres do Sufismo, em uma palavra, 
a forma islamica; ele devia, pois, colocar-se neste ponto de 
vista, isto e, no do aspecto sob o qual esta forma apresenta uma 
superioridade perante as outras formas; se esta superioridade 
relativa nao existisse, os hindus que se tornaram mu9ulmanos no 
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doeonvr tins seeulos nunca teriam tido nenhuma razao positiva 
para ngir assim. O fato de que o Isla constitui a ultima forma 
do Suiulhma-Dharma nesta maha-yuga, para falar em termos 
Hindus, implica em que esta forma possui certa superioridade 
contingente sobre as formas precedentes; assim, o fato de que 
o I linduismo c a mais antiga forma tradicional atualmente viva 
implica cm que possui certa superioridade ou “centralidade” em 
relagao as formas posteriores; nao havendo ai, evidentemente, 
nenhuma contradigao, pois as relagoes encaradas sao diferentes 
de um e de outro lado. 

Assim, o fato de que SSo Bernardo tenha pregado as 
jruzadas, e que provavelmente ignorava a real natureza do Isla, 
:m nada contradiz o seu conhecimento esoterico; nao e o caso 
de colocar a questao de saber se Sao Bernardo compreendia ou 
nao o Isla, mas antes de saber se, em casos de contatos diretos e 
seguidos com esta forma de Reveiagao, ele a teria compreendido, 
;omo a compreendeu efetivamente a elite templaria que estava 
;olocada nas condigdes requeridas. A espiritualidade de um 
lomem nao pode depender de conhecimentos historicos ou 
geograficos, ou de quaisquer outros conhecimentos “cientificos” 
la mesma ordem. Pode-se dizer, portanto, que o universalismo 
ios iniciados e virtual quando as circunstancias permitem ou 
mpoem uma determinada aplica^ao; em outros termos, nao 
)ode ser senao ao contato com uma outra civilizagao que este 
iniversalismo se atualiza; mas nao ha ai, e claro, nenhuma 
lei rigorosa, e os fatores que determinarao em um esoterista a 
aceitagao de determinada forma estrangeira podem ser muito 
diferentes segundo os casos; nao e, evidentemente, possivel 
definir exatamente o que constitui um “contato” com uma forma 
estrangeira, isto e, um contato que seja suficiente para determinar 
a compreensao desta forma* 

Devemos agora responder mais explicitamente a 
questao de saber quais sHo as principais verdades que o exoterismo 
deve ignorar, sem todavia dever nega-las expressamente (2) ; 
ora, entre as concepgoes inacessiveis ao exoterismo, a mais 
importante e, talvez, pelo menos sob certos aspectos, a da 
gradagao da Realidade universal: a Realidade afirma-se por 



Capitulo III - Transcendencia e Universalidade do Exoterismo 


51 


graus, sem deixar, porem, de ser uma, os graus inferiores desta 
afirmagao encontrando-se absorvidos, por integragao ou sintese 
metafisica, nos graus superiores; e a doutrina da ilusao cosmica: 
o mundo nao e somente mais ou menos imperfeito e efemero, mas 
ele nao e mesmo, de nenhuma maneira, em relagao a Realidade 
absoluta, pois a realidade do mundo limitaria a de Deus, o unico 
que “e”; mas o proprio Ser, quc nao c senao o Deus pessoal, 
acha-se por sua vez ultrapassado pela Divindade impessoal ou 
supra-pessoal, o Nao-Ser, do qual o Deus pessoal ou o Ser nao e 
senao a primeira determinagao a partir da qual desenvolver-se-ao 
todas as determinagoes secundarias que constituem a Existencia 
cosmica. Ora, o exoterismo nao pode admitir nem esta irrealidade 
do mundo, nem a realidade exclusiva do Principio Divino, nem, 
sobretudo, a transcendencia do Nao-Ser em relagao ao Ser, que 
e Deus; em outros termos, o ponto de vista exoterico nao pode 
compreender a transcendencia da suprema Impessoalidade 
Divina da qual Deus e a Afirmagao pessoal; essas sao verdades 
muito elevadas, e por isso mesmo muito sutis e muito complexas 
do ponto de vista do entendimento simplesmente racional, para 
que sejam acessiveis a maioria e suscetiveis de formulagao 
dogmatica. Outra ideia que o exoterismo nao admite e a da 
imanencia do Intelecto em todo o ser, este Intelecto que Mestre 
Eckhart definiu como “incriado e incriavel” 13 ’; esta verdade nao 
pode evidentemente integrar-se na perspectiva exoterica, como 
tampouco a ideia da realizagao metafisica, realizagao pela qual 
o homem toma consciencia do que na realidade nunca deixou de 
ser, a saber a sua identidade essencial com o Principio Divino 
que e o unico real (4) . O exoterismo, por outro lado, e obrigado a 
manter a distingao entre Senhor e servidor, fazendo-se abstragao 
do fato de que os profanos fmgem nao ver nada mais que 
panteismo na ideia metafisica da identidade essencial, o que os 
dispensa, alias, de qualquer esforgo de compreensao. 

Esta ideia de panteismo merece ser examinada: na 
realidade, o panteismo consiste em admitir uma continuidade 
entre o Infmito e o frnito, continuidade que so pode ser concebida 
se admitirmos previamente uma identidade substancial entre 
o Principio ontologico - que e do que se trata em todas as 
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formas de teismo - e a ordem manifestada, uma concep9ao que 
pressupoe uma ideia substancial, portanto falsa, do Ser, ou que 
se confunda a identidade essencial da manifesta9ao e do Ser 
com uma identidade substancial. E nisso e em nada mais que 
consiste o panteismo; mas parece que certas inteligencias sao 
irremediavelmente rcfratarias a uma verdade tao simples, a nao 
ser que alguma paixao ou intcrcsse as leve a nao se desfazer de um 
instrumento de polcmica tao comodo como o termo panteismo, 
que permite lan9ar uma suspeita geral sobre certas doutrinas 
tidas como incomodas, scm que se tenha de se dar ao trabalho 
de examina-las cm si mcsmas ,5) . Todavia, mesmo que a ideia de 
Deus nao fosse mais que uma concep9ao da Substancia universal 
(materia-prima) c que o Principio ontologico estivesse assim fora 
de questao, a acusa9ao de panteismo ainda seria injustificada, 
visto que a materia-prima permanece sempre transcendente 
e virgem em rclu9ao as suas produ9oes. Se Deus e concebido 
como a Unidade primordial, isto e, como a Essencia pura, nada 
Lhe podcria ser substancialmente identico; mas, qualificando de 
panteista a concep9ao da identidade essencial, nega-se ao mesmo 
tempo a rclatividade das coisas e se lhes atribui uma realidade 
autonoma em rcla9ao ao Ser ou a Existencia, como se pudessem 
haver duas realidades essencialmente distintas, ou duas Unidades 
ou Unicidades. A conscqiiencia fatal de um raciocinio como este 
e o matcrialismo puro e simples, pois, desde que a manifesta9ao 
nao c mais concebida como essencialmente identica ao Principio, 
a admissao logica dcstc Principio nao e mais que uma questao 
de cren9a, e se esla razao de sentimentalidade vem a falhar, nao 
ha mais qualquer outra raz3o de admitir outra coisa alem da 
manifesta9ao e, mais particularmente, da manifesta9ao sensivel. 

Mas, voltcmos a Impessoalidade Divina mencionada 
acima: rigorosamente falando, esta Impessoalidade e antes uma 
Nao-Personal idade, ou seja, Ela nao e nem pessoal nem impessoal, 
mas supra-pessoal; em todo caso, nao se deve compreender o 
termo “Impessoalidade” no sentido de uma priva9ao, pois, ao 
contrario, trata-se aqui da absoluta Plenitude e Ilimita9ao que nao 
e determinada por nada, nem por Ela-mesma. E a Pessoalidade 
que, em rela9ao a Impessoalidade, e uma especie de priva9ao, 
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ou diremos de “determinate) privativa”, e nao inversamente; 
e, todavia, evidente que so entendemos aqui por Pessoalidade o 
“Deus pessoal” ou o “Ego Divino”, se e permitido exprimir-se 
assim, e nao o “Si”, que e o Principio transcendente do eu, e que 
se pode chamar, num sentido que nada mais tem de restritivo, de 
Pessoalidade em rela?ao a individualidade. O que distinguimos 
e, portanto, ja terao compreendido, de um lado, a “Pessoa 
Divina”, Prototipo principial da individualidade e, de outro, a 
Impessoalidade, que e por assim dizer a Essentia infinita desta 
Pessoa; esta distin^ao entre a Pessoa Divina, que manifesta uma 
Vontade particular num dado mundo simbolicamente linico, e 
a Realidade impessoal, que, ao contrario, manifesta a Vontade 
Divina essencial e universal atraves das formas da Vontade Divina 
particular ou pessoal - e as vezes em aparente contradifao com 
ela - esta distin^ao, diziamos, e absolutamente fundamental no 
esoterismo, nao so porque o e antes de tudo na doutrina metafisica, 
mas tambem, secundariamente, porque explica a antinomia 
que pode aparecer entre os dominios exoterico e esoterico. Por 
exemplo, e preciso distinguir, cm Salomao, seu conhecimento 
esoterico que se referc ao que chamamos, na falta de um termo 
melhor, de “Impessoalidade Divina”, de sua ortodoxia exoterica, 
isto e, de sua conformidade a Vontade da “Pessoa Divina”; nao 
e contra este Querer, mas em virtude do dito conhecimento 
que o grande construtor do Templo de Yahweh reconheceu a 
Divindade em outras formas reveladas, mesmo que em estado 
de decadencia; por conseguinte, nao foi sua decadencia ou seu 
“paganismo” que ele aceitou, mas sua pureza primitiva sempre 
reconhecivel em seu simbolismo, de maneira que se pode dizer 
que ele as aceitou atraves do veu de sua decadencia; alias, a 
insistencia do Livro da Sabedoria sobre a vaidade da idolatria 
nao e como que um desmentido a interpretafao exoterica que o 
Livro dos Reis formula? Seja, porem, como for, o Rei-Profeta, 
apesar de ele mesmo estar alem das fonnas, nem por isso deixou 
de sofrer as conseqiiencias daquilo que seu universalismo 
tinha de contraditorio no piano formal; e como a Biblia afirma 
essencialmente uma forma, o monoteismo judaico, e o faz 
segundo o modo eminentemente formal que e o simbolismo 
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hislbrico, que, por dcfini^ao, prende-se aos acontecimentos, ela 
love de reprovar a atitude de Salomao na medida em que esta 
esiava cm contradi^ao com a manifesta<?ao pessoal da Divindade; 
mas, ao mesmo tempo, a Biblia deixa entender que a infragao 
nilo envolvcu a propria pessoa do sabio (6) . A atitude “irregular” 
de Salomao trouxe para o seu reino o cisma politico; esta e a 
linica sarnpao apresentada pela Escritura, e seria uma puni9ao 
lotalmcnte desproporcional se o Rei-Profeta tivesse praticado 
urn "politeismo” real, o que, de fato, nao foi, absolutamente, 
o caso. A sanipao mencionada exerce-se exatamente no terreno 
onde produziu-se a “irregularidade” e nao mais alem; por 
isso, a memoria de Salomao permanece venerada nao somente 
no Judaismo e especialmente na Cabala, mas tambem no 
Isla, sharaita assim como sufico; quanto ao Cristianismo, sao 
conhecidos os comentarios que o Cantico dos Canticos inspirou 
num Sao Gregorio de Nissa, num Teodoreto, num Sao Bernardo e 
cm outros. E-nos necessario ainda explicitar que, se a antinomia 
entre as duas grandes “dimensoes” da tradi<?ao surge na propria 
Biblia, que no entanto e um Livro Sagrado, e porque o modo de 
expressao deste livro, como a propria forma do Judaismo, da a 
preponderance ao ponto de vista exoterico, poder-se-ia quase 
dizer “social” e ate “politico” - nao no sentido profano, e claro 
-, enquanto no Cristianismo a rela^ao e inversa e, no Isla, sintese 
dos “genios” judaico e cristao, as duas dimensoes tradicionais 
aparecem em equilibrio; e por isso que o Corao so considera 
Salomao (Seyidna Sulayman) em seu aspecto esoterico e em 
sua qualidade de Profeta 17 '. Mencionemos, enfim, um trecho 
da Biblia no qual Yahweh ordena ao profeta Natan levar a Davi 
as seguintes palavras: “E quando chegar o fun dos teus dias e 
repousares com os teus pais, entao elevarei depois de ti a tua 
posteridade, aquele (Salomao) que saira de tuas entranhas, e 
afirmarei sua realeza. Ele edificara uma casa para Meu Nome, e 
Eu afirmarei para sempre o trono do seu reino. E Eu serei para 
ele um pai, e ele sera para Mim um filho. Se ele cometer alguma 
falta, Eu o castigarei com vara de homens e com golpes de 
filhos de homens. Mas Minha gra?a nao se retirara dele, como a 
rctirei de Saul, a quern expulsei de diante de minha face”. (II de 
Samuel, VII, 12 - 15 ) 
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Um exemplo bem analogo e o de Davi, a quem o 
Corao reconhece igualmente a qualidade de Pro feta, e a quem 
os cristaos reconhecem como um dos maiores santos da Antiga 
Alianga; parece-nos evidente que um santo nao pode cometer 
os pecados - nao dizemos: cumprir as agoes - que censuram 
a Davi. O que e preciso compreender e que a “transgressao” 
que a Biblia, confonne o seu ponto de vista “legal”, atribui ao 
santo rei nao aparece como tal senao em razao da perspectiva 
essencialmente moral, portanto exoterica, que predomina neste 
Livro Sagrado - o que explica, alias, a atitude paulina, ou, antes, a 
do Cristianismo em geral, para com o Judaismo, o ponto de vista 
do Cristianismo sendo eminentemente “interior” -, enquanto a 
impecabilidade dos Profetas, afirmada entre outros pelo Corao 
e, ao contrario, uma realidade mais profunda que aquela que o 
ponto de vista moral permite atingir. Esotericamente, a vontade 
de Davi de desposar Betsabe nao podia ser uma transgressao, 
pois a qualidade de Profeta so se liga a homens livres de paixoes, 
sejam quais forem as aparencias em certos casos; o que e preciso 
discernir antes de tudo na relagao entre Davi c Betsabe e uma 
afinidade ou um complementarismo cosmico e providencial cujo 
fruto e justificativa foi Salomao, aqucle que “Yahweh amou” 
(II de Samuel, VII, 24 ). O advento deste segundo Rei-Profeta 
foi como uma confirmagao divina e uma bengao da uniao entre 
Davi e Betsabe; ora, Deus nSo sanciona nem recompensa um 
pecado. Segundo Mohyiddm Ibn Arab!, Salomao foi para Davi 
ate mais que uma recompensa: “Salomao foi o dom de Allah 
para Davi, conforme a Palavra Divina: E Nos demos Salomao a 
Davi como um dom" (Corao, Sura Sad , 30 ). Ora, recebe-se um 
presente por favor, nao como a recompensa de um merito; e por 
isso que Salomao e a graga superabundante, e a prova patente, e o 
golpe decisivo” (Fiigug al hikam, Kalimah sulaymaniyah). Mas, 
consideremos agora a narragao no que toca a Urias, o hitita: aqui 
tambem o modo de agir de Davi nao pode ser julgado segundo 
o ponto de vista moral, pois mesmo sem falar que a morte 
heroica em face do inimigo nao e de modo algum prejudicial 
ao fun ultimo de um guerreiro e, em se tratando de uma guerra 
santa como a dos israelitas, uma morte como esta tern ate um 
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carater sacrificial imediato, o motivo deste meio de agir nao 
podia ser senao uma intuifao profetica; no entanto, a escolha de 
Betsabe e a entrega de Urias a morte, se bem que “cosmologica” 
e “providencialmente” justificados, nem por isso deixam de 
conflitar-se com a Lei exoterica, e Davi, apesar de beneficiar-se, 
pelo nascimento de Salomao, da legitimidade intrinseca de seu 
modo de agir, teve dc suportar as conseqiiencias deste conflito; 
mas, o fato mesmo dc que este conflito encontre o seu eco nos 
Salrnos, Livro Sagrado porquc Palavra Divina - e a existencia 
deste livro prova dc mais a mais que Davi era Pro feta - mostra 
ainda que as ai;bcs dc Davi, se clas inclucm um aspecto negativo 
numa dimensao exterior, nao constitucm no entanto pccados 
ein si mcsmas; poder-se-ia mesmo di/er que Dcus inspirou-as 
cm vista da Revclav’ao dos Salmos que deveriam cantar, dum 
cantar divino e imortal, nao so os sofrimentos c a gloria da 
alma em busca dc Deus, mas ainda os sofrimentos e a gloria do 
Mcssias. O modo de agir de Davi, evidentemente, nao foi, em 
todos os aspectos, contrario a Vontade Divina, pois Deus nSo so 
“perdoou” a Davi - para empregar o termo algo antropomorfico 
da Biblia mas nem ao menos Ihe tirou previamente Betsabe, 
que foi, entretanto, a causa e o objeto do “pecado”; e ainda, Deus 
nao so nao tirou de Davi esta mulher como tambem confirmou 
sua uniao fazendo-lhes dom de Salomao; e se e verdade que em 
Davi, como em Salomao, a irregularidade exterior, quer dizer, 
simplesmente extrinseca, de certas a^oes provoca uma reafao 
contraria, e importantereconhecer que esta sc lirnita cstritamente 
ao dominio dos fatos terrestres. Estes dois aspectos, um exterior 
ou negativo e o outro interior ou positivo, da historia da mulher 
de Urias, inanifestam-se ainda respectivamcntc por dois fatos, 
a saber, em primeiro pela morte do primogenito dessa mulher e 
depois pela vida, grandeza e gloria de seu segundo filho, aquele 
que “Yahweh amou”. 

Esta digressao nos pareceu necessaria para 
ajudar a compreender que os dois dominios, o exoterico e o 
esoterico, sao de natureza profundamente distinta, e quando ha 
incompatibilidade, ela so pode surgir por parte do primeiro e 
jamais do segundo, que esta alem das oposi9oes, porque alem 
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das formas. Ha uma formula sufi que esclarece com tanta nitidez 
quanto concisao as diferengas de ponto de vista entre as duas 
grandes vias: “A via exoterica e: eu e Tu. A via esoterica e: eu 
sou Tu e Tu es eu. O conhecimento esoterico e: nem eu, nem 
Tu, mas Ele”. O exoterismo esta, por assim dizer, baseado no 
dualismo “criatura-Criador”, ao qual atribui uma realidade 
absoluta, como se a Rcalidade Divina, que e metafisicamente 
unica, nao absorvcsse ou nao anulasse a realidade relativa da 
criatura, portanto toda a realidade relativa e aparentemente 
extra-divina. Se e verdade que o esoterismo tambem admite a 
distingao entre o eu individual e o Si universal ou divino, so o 
faz, contudo, de um modo provisorio e metodico, e nao num 
sentido absoluto; tomando primeiramente o seu ponto de partida 
no nivel desta dualidade, que corresponde evidentemente a uma 
realidade relativa, chega a ultrapassa-la metafisicamente, o que 
seria impossivel do ponto de vista exoterico, cuja limitagao 
consiste precisamente em atribuir uma realidade absoluta ao 
que e contingente. Chcgamos assim a propria definigao da 
perspectiva exoterica: dualismo irredutivcl e procura cxclusiva 
da salvagao individual dualismo que impliea a consideragao 
de Deus somente sob o angulo de suas rclagoes com o criado, e 
nao em Sua Realidade total c infinita, Sua Impcssoalidadc, que 
aniquila toda a realidade aparentemente diferente d'Ele. 

Nao e o proprio fato deste dualismo dogmatico 
que e censuravel, pois ele corresponde exatamente ao ponto de 
vista individual no qual se coloca a religiao, mas unicamente as 
induces que implicam a atribui^ao de uma realidade absoluta 
ao relativo. Metafisicamente, a realidade humana reduz- 
se a Realidade Divina e nao e senao ilusoria em si mesma; 
teologicamente, a Realidade Divina reduz-se aparentemente a 
realidade humana, no sentido de que ela n 5 o a ultrapassa em 
qualidade existencial, mas somente em qualidade causal. 

A perspectiva das doutrinas esotericas aparece de 
maneira particularmente nitida em seu modo de encarar o que 
comumente se chama o “mal”; muitas vezes se lhe atribuiu a 
nega^ao pura e simples do mal, mas essa interpretagao e bastante 
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rudimentar, e so mostra muito imperfeitamente a perspectiva das 
referidas doutrinas. A difereiupa entre as conceppoes religiosa e 
metafisica do mal nao significa, alias, que uma seja falsa e a 
outra verdadeira, mas simplesmente que a primeira e parcial 
ao mesmo tempo que individual, enquanto a segunda e integral 
ao mesmo tempo que universal; o que, segundo a perspectiva 
religiosa, e o mal ou o diabo corresponde, por conseguinte, 
a uma vis 2 o parcial e nao e de modo algum o equivalente da 
tendencia cosmica negativa que tern em vista as doutrinas 
metafisicas, e que a doutrina hindu designa pelo termo de tamas: 
se tamas nao e o diabo, mas antes corresponde ao demiurgo 
enquanto tendencia cosmica que solidifies a manifesta? 2 o e a 
atrai para baixo, afastando-a do Principio-origem, nem por isso 
e menos verdadeiro que o diabo e uma forma de tamas, sendo 
entao este ultimo considerado unicamente em suas relates com 
a alma humana. Sendo o homem um ser individual consciente, 
a tendencia cosmica em apre9o assume necessariamente, ao seu 
contato, um aspecto individual e consciente, pessoal, segundo 
a expressao corrente; fora do mundo humano, esta mesma 
tendencia podera assumir aspectos perfeitamente impessoais e 
neutros, por exemplo quando ela se manifests como gravidade 
fisica ou como densidade material, ou sob a aparencia de um 
animal hediondo, ou ainda de um metal pesado e vulgar como 
o cliumbo; mas a perspectiva religiosa somente se ocupa, por 
defini^ao, do homem, e so considera a cosmologia em relagSo 
a clc, de modo que nao se pode repreender a esta perspectiva 
o fato de eonsidcrar tamas sob um aspccto personificado, isto 
c, o aspccto que toca prccisamcnte o mundo do homem. Se, 
portanto, o csoterismo parece negar o mal, nao e que ele ignora 
ou recusa rcconhecer a natureza das coisas tal como ela e na 
realidade; muito pelo contrario, ele a penetra inteiramente, e e 
por isso que lhe e impossivel isolar da realidade cosmica um ou 
outro dos seus aspectos e considera-la so do ponto de vista do 
interesse individual humano. E bastante evidente que a tendencia 
cosmica da qual o diabo e a personifica9§o quase humana nao 
e um “mal”, pois e esta tendencia que, por exemplo, condensa 
os corpos materials e, se viesse a desaparecer - suposi9ao que 
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cm si mesma absurda - acarretaria a volatizagao instantanea de 
todos os corpos ou compostos fisicos e psiquicos. 0 objeto mais 
sagrado tem, portanto, necessidade da referida tendencia para 
poder existir materialmente, e ninguem ousaria pretender que 
a lei fisica que condensa a massa material de uma hostia, por 
exemplo, e uma forga diabolica ou um mal sob um ponto de 
vista qualquer; ora, e em razao deste carater “neutro” (isto e, 
independente da distingao de um “bem” ou de um “mal”) da 
tendencia demiurgica que as doutrinas esotericas, que remetem 
tudo a sua realidade essencial, parecem negar o que se chama 
humanamente de mal. 

Poder-se-ia, todavia, perguntar quais sao as 
consequencias que produz para o iniciado esta concepgao “nao- 
moral” - nao dizemos “imoral” - do “mal”; a isso responderemos 
que o pecado se encontra substituido, na consciencia do iniciado 
e, portanto, na sua vida, pela dissipagao, isto e, por tudo que e 
contrario a concentragSo espiritual, ou diremos, a unidade; nao 
e preciso dizer que se trata ai, antes de tudo, de uma diferenga 
de principio e tambem dc metodo, e que esta diferenga nao 
intervem do mesmo modo cm todos os individuos; alern disso, 
o que moralmente e pecado quasc sempre e dissipagao do ponto 
de vista iniciatico. Esta conccntragao - ou a tendencia a unidade 
(tawhid) - toma-se no Isla exoterico a fe na Unidade de Deus; 
a maior transgress 2 o consiste em associar outras divindades a 
Allah, o que, no iniciado (o faqir) tera um alcance universal 
no sentido de que toda afirmagao puramente individual sera 
contaminada por este aspecto de divindade falsa; e se o maior 
merito, do ponto de vista religioso, e a profissao sincera na 
Unidade Divina, o faqir a realizara segundo um modo espiritual, 
portanto em conformidade com um sentido que abrange todas 
as ordens do universo, e isso se dara precisamente por meio da 
concentragao de todo o seu ser na Realidade Divina. A fun de 
tomar mais clara esta analogia entre o pecado e a dissipagao, 
diremos que, por exemplo, a leitura de um bom livro nunca 
sera considerada pelo exoterismo como um ato repreensivel, 
mas podera se-lo, ocasionalmente, no esoterismo, no caso 
de ela constituir uma distragao ou, na medida em que este 
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aspecto de distrai^ao prevale9a sobre o aspecto de utilidade; 
inversamenle, uma coisa que sera quase sempre considerada 
como uma tcnta9ao pela moral religiosa, logo um caminho de 
pccudo c, portanto, como o come90 deste, podera as vezes ter no 
csoterismo um papel oposto, na medida em esta coisa sera, nao 
uma dissipa9ao, “pecadora” ou nao, mas, ao contrario, um fator 
ilc concentra9ao em virtude da inteligibilidade imediata de seu 
simbolismo. Existem ate casos, no Tantrismo, por exemplo, ou 
em certos cultos da antiguidade, onde fatos que em si mesmos 
seriam pecados nao so segundo determinada moral religiosa, 
mas tambem segundo a legisla9§o da civiliza9ao no seio da qual 
eles se produziram, servem de suportes de intelec9ao, o que 
pressupoe uma forte predominance do elemento contemplativo 
sobre o elemento passional; ora, uma moral religiosa nao e jamais 
feita somente para contemplativos, mas para todos os homens. 

Ter-se-a compreendido que de nenhum modo se trata 
dc depreciar a moral, que e uma institui9ao divina; mas o fato 
de ela ser instituida divinamente nao impede que seja limitada. 
E preciso nunca perder de vista que, na maior parte dos casos, 
as leis morais tomam-se, fora de seu dominio habitual, simbolos 
c, por conseguinte, veiculos de conhecimento; toda virtude 
marca com efeito uma conformidade com uma “atitude divina”, 
logo um modo indireto e quase existencial de conhecimento 
dc Deus, o que equivale a dizer que, se se pode conhecer um 
objeto sensivel pelo olho, nao se pode conhecer Deus senao 
pclo “ser”; para conhecer Deus, e preciso assemelhar-se a 
Ele, isto e, conformar o microcosmo ao Metacosmo Divino 
- c por conseguinte tambem ao macrocosmo como ensina 
expressamente a doutrina hesicasta. Dito isto, queremos frisar 
muito bem que a amoralidade da posi9ao espiritual e antes 
uma supramoralidade do que uma nao-moralidade; a moral, no 
sentido mais amplo da palavra, e em sua propria ordem o reflexo 
da verdadeira espiritualidade e deve ser integrada, ao mesmo 
tempo que as verdades parciais - ou erros parciais -, no ser total; 
em outros termos, do mesmo modo que o homem mais santo 
nunca pode ser inteiramente liberado da a 9 &o nesta terra, pois 
ele tern um corpo, ele tambem nao e nunca inteiramente liberado 
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da distingao de um “bem” e de um “mal”, porquanto esta penetra 
forgosamente em toda a agao. 

Antes de considerar a questao da existencia mesma 
do “mal” acrescentaremos isto: poder-se-ia, se nao definir, pelo 
menos descrever de certa maneira as duas grandes dimensoes 
tradicionais - o exoterismo e o esoterismo - caracterizando o 
primeiro com a ajuda dos termos “moral, agao, merito, graga”, e 
o segundo com a ajuda dos termos “simbolismo, concentragao, 
conhecimento, identidade”; o que comentaremos assim: o 
homem passional aproximar-se-a de Deus por meio da agao, cujo 
suporte sera uma moral; o homem contemplativo, ao contrario, 
unir-se-a a sua Essencia Divina por meio da concentragao, cujo 
suporte sera um simbolismo, o que naturalmente nao exclui 
a atitude precedente dentro dos limites que lhe sao proprios. 
A moral e um principio de agao, logo de merito, enquanto 
o simbolismo e um suporte de contemplagao e um meio de 
intelecgao; o merito, que se conquista por um modo de agao, tern 
por objetivo a graga de Deus, enquanto o fim da intelecgao, na 
medida em que esta ultima podc ser distinguida de seu objetivo, 
sera a uniao ou a identidade com O Que nunca cessamos de ser 
em nossa Essencia existencial e intelectual; em outros termos, 
este fim supremo e a reintegrate do homem na Divindade, do 
contingente no Absoluto, do finito no Infinito. A moral enquanto 
tal nao tern evidentemente nenhum sentido fora do dominio 
relativamente bastante restrito da agao e do merito e, portanto, 
nao atinge de modo algum realidades como o simbolismo, a 
contemplagSo, a intelecgao, a identidade pelo Conhecimento; 
quanto ao “moralismo”, que e preciso nao confundir com a 
moral, ele nao e senao a tendencia a substituir pelo ponto de 
vista moral todos os outros pontos de vista; dai resulta, pelo 
menos no Cristianismo, uma especie de preconceito ou de 
suspeigao em relagao a tudo quanto tern um carater agradavel, e 
o erro de acreditar que todas as coisas agradaveis sao somente 
agradaveis e nada mais; esquece-se entao que a qualidade 
positiva e, portanto, o valor simbolico e espiritual de uma coisa 
pode compensar largamente, no verdadeiro contemplativo, o 
inconveniente de lisonjear transitoriamente a natureza humana, 
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puis toda qualidade positiva identifica-se essencialmente - mas 
nao cxistcncialmente - com uma qualidade ou perfei9§o divina 
quc e scu prototipo etemo e infinito. Se pode haver, em todas estas 
considera^oes precedentes, alguma aparencia de contradi9ao, e 
por termos considerado a moral, por um lado, enquanto tal, isto 
e, enquanto oportunidade social ou psicologica e, por outro lado, 
como elemento simbolico, portanto em sua qualidade de suporte 
dc intelec9ao; sob este ultimo aspecto, a oposi9ao entre a moral e 
o simbolismo ou a intelectualidade nao tern evidentemente mais 
sentido. 


Agora, quanto ao problema da propria existencia do 
mal, o ponto de vista religioso so lhe da uma resposta indireta 
e de certo modo evasiva, afirmando que a Vontade Divina e 
insondavel, e que de todo mal deve proceder finalmente um 
bem; ora, esta segunda proposi9ao nao explica o mal e, quanto 
a primeira, dizer que Deus e insondavel significa que nos nao 
podemos resolver qualquer aparencia de contradi9ao em Suas 
“maneiras de agir”. Esotericamente, o problema do mal se 
reduz a duas questoes: primeiramente, por que o criado implica 
necessariamente a imperfei9ao? E, em segundo, por que o criado 
cxiste? A primeira destas questoes e preciso responder que, se nao 
houvesse imperfei9ao na cria9ao, nada a distinguiria do Criador 
ou, em outros termos, ela nao seria o efeito ou a manifesta9ao, 
mas a Causa ou o Principio; e a segunda questao responderemos 
que a cria9ao ou manifesta9ao esta rigorosamente implicada na 
infinitude do Principio, no sentido de que ela e como um aspecto 
ou uma consequencia dele, o que equivale a dizer que, se o 
mundo nao existisse, o Infinito nao seria o Infinito; pois, para 
ser o que e, o Infinito deve negar-se aparente e simbolicamente 
a Si mesmo, e e o que acontece por meio da manifesta9ao 
universal. O mundo nao pode nao existir, pois ele e um aspecto 
possivel, portanto necessario, da absoluta necessidade do Ser; 
a imperfci9ao, tampouco, nao pode nao existir, pois ela e um 
aspecto da propria existencia do mundo; a existencia do mundo 
sc acha rigorosamente implicada na infinitude do Principio 
Divino c, do mesmo modo, a existencia do mal esta implicada 
na existencia do mundo. Deus e Onibondade e o mundo e a sua 
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imagem; mas, como a imagem nao poderia, por definipao, ser 
o que ela representa, o mundo deve ser limitado em rela9ao 
a Bondade Divina, de onde a imperfeifao na existencia; as 
imperfe^oes, por conseguinte, nao sao senao especies de 
fissuras na imagem da Oniperfei9ao Divina e, evidentemente, 
elas n 3 o provem desta Perfei9ao, mas do carater necessariamente 
relativo ou secundario da imagem. A manifesta9ao implica por 
defin^ao a imperfei9ao, como o Infinito implica por defm^ao a 
manifesta9ao; este temario “Infinito, manifesta9ao, imperfei9ao” 
constitui a propria formula explicativa de tudo quanto o espirito 
humano pode achar de problematico nas vicissitudes da 
existencia; quando se e capaz de ver, com o olho do intelecto, 
as causas metafisicas de todas as aparencias, nao se permanece 
jamais incrustado em contradi9oes insoluveis, como acontece 
for90samente na perspectiva exoterica, cujo antropomorfismo 
nao poderia abranger todos os aspectos da Realidade universal. 

Outro exemplo da impotencia do espirito humano 
entregue unicamente a seus proprios recursos e o problema da 
predestina9ao; ora, esta ideia de predestina9ao so faz traduzir, na 
linguagem da ignordncia humana, o Conhecimento Divino, que 
engloba em sua perfeita simultaneidade todas as possibilidades, 
sem restri9ao alguma. Em outros termos, se Deus e onisciente, 
Ele conhece as coisas futuras, ou melhor, que assim parecem 
ser aos seres limitados pelo tempo; se Deus nao conhecesse 
essas coisas, Ele nao seria onisciente; desde que as conhece, 
elas parecem predestinadas em rela9§o ao individuo. A vontade 
individual e livre na medida em que e real; se ela nao fosse em 
nenhum grau e em nenhum modo livre, seria irrealidade pura 
e simples, portanto nada; e, com efeito, diante da Liberdade 
absoluta, ela nao e senao isso, ou ainda, ela nao e em modo 
algum. Do ponto de vista individual, no entanto, que e o dos 
seres humanos, a vontade e real, e isto na medida em que eles 
participam da Liberdade Divina, da qual a liberdade individual 
tira toda a sua realidade em virtude da rela9ao casual; resulta dai 
que a liberdade, como toda qualidade positiva, e divina enquanto 
si mesma, e humana na medida em que nao e perfeitamente si 
mesma, assim como um reflexo do sol e identico a este nao 
enquanto reflexo, mas enquanto luz, a luz sendo una e indivisivel 
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cm sua cssencia. 

Poder-se-ia exprimir a ligapao metafisica entre 
a predestinate) e a liberdade comparando esta ultima a um 
liquido que se conforma a todas as sinuosidades de um molde, 
cste representando a predestinato: o movimento do liquido 
equivale entao ao livre exercicio de nossa vontade. Se nos nao 
podemos querer senao aquilo que nos esta predestinado, isto nao 
impede nossa vontade de ser o que ela e, isto e, uma participapao 
relativamente real no seu prototipo universal; e e preeisamente 
esta participapao que faz com que provemos e vivamos nossa 
vontade como livre. 

A vida de um homem, e por extensao todo o seu 
ciclo individual, do qual esta vida e a propria condipao de 
homem n 2 o sao senao modalidades, esta, com efeito, contida 
no Intelecto Divino como um todo finito, isto e, como uma 
possibilidade determinada que, sendo o que e, nao e em nenhum 
de seus aspectos senao ela mesma, pois uma possibilidade nao 6 
senao uma expressao da absoluta necessidade do Ser; e e dai que 
vem a unidade ou a homogeneidade de toda possibilidade, que e, 
portanto, o que nao pode nao ser. Dizer que um ciclo individual esta 
incluido sob uma formula definitivano Intelecto Divino equivale 
a dizer que tuna possibilidade esta incluida na Onipossibilidade, 
e e esta verdade que fomece a resposta mais decisiva a questao 
da predestina^ao. A vontade individual parece entao um processo 
que realiza em modo sucessivo o encadeamento necessario das 
modalidades de sua possibilidade inicial, que, assim, e descrita 
ou recapitulada simbolicamente. E, sendo a possibilidade de um 
ser forposamente uma possibilidade de manifestapao, pode-se 
dizer tambem que o processo ciclico deste ser e o conjunto dos 
aspectos de sua manifestapao e, portanto, de sua possibilidade, e 
que o ser nada mais faz por meio de sua vontade que manifestar, 
cm modo diferenciado, sua manifestapao cosmiea e simultanea; 
em outros termos, o individuo recapitula de maneira analitica 
sua possibilidade sintetica e primordial, a qual, por sua vez, 
tem seu lugar inelutavel, porque necessario, na hierarquia das 
possibilidades; e a necessidade de cada possibilidade tem seu 



Capitulo III - Transcendencia e Universalidade do Exoterismo 


65 


fundamento metafisico, como vimos, na absoluta necessidade da 
Onipossibilidade Divina. 

Para conceber a universalidade do esoterismo, que 
nao e senao a da metafisica, e importante antes de mais nada 
compreender que o meio ou o orgao do Conhecimento metafisico 
e ele mesmo de ordem universal, e nao de ordem individual 
como a razao; por conseguinte, este meio ou este orgao, que e 
o Intelecto, deve encontrar-se em todas as ordens da natureza, 
e nao so no homem, como e o caso do pensamento discursivo. 

Se agora devemos responder a questao de saber 
como o Intelecto se manifesta nos reinos perifericos da natureza, 
e-nos preciso recorrer a consideragoes um pouco arduas para 
aqueles que nao tern o habito das especula^oes metafisicas e 
cosmologicas; em si mesmas, contudo, estas ideias constituem 
verdades fundamentais e evidentes. Diremos, portanto, que um 
estado de existencia periferico, na medida em que se encontra 
afastado do estado central do mundo ao qual estes dois estados 
pertencem - e o estado humano, como qualquer estado analogo, 
e central em relafao aos estados de periferia, terrestres ou nao, 
portanto nao so em relatpao aos estados animais, vegetais e 
minerais, mas tambem em rela^ao aos estados angelicos, donde 
a adoragao de Adao pelos anjos do Corao - na medida, dizemos, 
em que um estado e periferico, o Intelecto confunde-se com o 
seu conteudo, no sentido de que uma planta, ainda menos que 
um animal, nao pode conhecer o que ela quer, nem progredir em 
conhecimento, mas encontra-se passivamente ligada e mesmo 
identificada a um determinado conhecimento que lhe e imposto 
pela sua natureza e que determina essencialmente a sua forma. 
Em outros tennos, a forma de um ser periferico, seja ele um 
animal, um vegetal, ou um mineral, revela tudo o quanto este ser 
conhece, e identifica-se de certo modo com este conhecimento; 
pode-se, portanto, dizer que a forma de tal ser marca realmente 
seu estado ou sonho contemplativo. O que diferencia os seres, 
na medida em que situam-se em estados cada vez mais passivos 
ou inconscientes, e o seu modo de conhecimento ou sua 
inteligencia; humanamente falando, seria absurdo afirmar que 
o ouro e mais inteligente que o cobre ou que o chumbo e pouco 
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inteligente, mas, metafisicamente, nada haveria de insensato 
nisso: o ouro reprcscnta um estado de conhecimento solar, e e 
isto, alias, o quc pcrmite associa-lo as influencias espirituais e 
lhe conferir assim um carater eminentemente sagrado. Nao e 
preciso dizer que o objeto do conhecimento ou da inteligencia 
e sempre, c por dcfinigao, o Principio Divino e so pode ser Ele, 
pois Ele c metafisicamente a unica Realidade; mas este objeto 
ou conteudo podc variar de fonna consoante aos modos e graus 
indefinidamente diversos da Inteligencia refletida nas criaturas. 
E neccssario acrcscentar ainda que o mundo manifestado 
ou criado tern uma dupla raiz, a Existencia e a Inteligencia, 
dupla raiz esta a qual corresponde analogicamcntc nos corpos 
igneos o cal or e a luz; ora, lodo o ser ou toda a coisa revela 
estes dois aspectos da realidade relativa. O que difcrcncia os 
seres ou as coisas e, como dissemos, os seus modos e graus 
de inteligencia; o que, pelo contrario, une os seres entre si e 
a sua existencia, que e a mesma para todos; mas a relagao e 
inversa quando se encara nao mais a continuidade cosmica e 
“horizontal” dos elementos do mundo, mas, pelo contrario, a sua 
ligagao “vertical” com o seu Principio transcendente: o que une 
o ser e, mais particularmente, o homem espiritual “realizado” 
ao Principio Divino e o Intelecto; o que separa o mundo - ou 
determinado microcosmo - do Principio e a Existencia. No 
homem, a inteligencia e interior e a existencia exterior; como 
esta ultima nao comporta por si mesma diferenciagao, os homens 
nao formam senao uma so especie, mas as diferengas de tipos e 
de espiritualidade sao extremas; no ser de um reino periferico 
pelo contrario, e a existencia que e quase interior, pois sua 
indiferenciagao nao aparece no primeiro piano, e a inteligencia 
ou o modo de intelecgao e exterior, sua diferenciagao aparecendo 
nas formas mesmas, donde a diversidade indefinida das especies 
em todos esses reinos. Poder-se-ia dizer tambem que o homem e 
normalmente, por definigao primordial, puro conhecimento, e o 
mineral, pura existencia; o diamante, que esta no cume do reino 
mineral, integra em sua existencia ou sua manifestagao, portanto 
em modo passivo e inconsciente, a inteligencia como tal, dai sua 
dureza, transparencia e luminosidade; o grande espiritual, que 
esta no cume da especie humana, integra em seu conhecimento, 
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portanto em modo ativo e consciente, a existencia total, dal sua 
universalidade. 

A negafao exoterica da presen^a, virtual ou 
atualizada, do Intelecto incriado no ser criado afirma-se o 
mais comumente pelo erro de admitir que nao ha, a parte a 
RevelafSo, nenhum conhecimento sobrenatural possivel; ora, e 
arbitrario pretender que nos nao temos neste mundo qualquer 
conhecimento imediato de Deus, ou seja, que e impossivel 
termos de alguma forma esse conhecimento; e sempre o mesmo 
oportunismo que, de um lado, nega a realidade do Intelecto 
e, de outro, nega aqueles que gozam a posse dele o direito de 
conhecer o que lhe faz conhecer- e isso porque, primeiramente, a 
participate direta naquilo que poderiamos chamar de “faculdade 
paracletica” nao e acessivel a todo mundo, ao menos nao de fato, 
e, em segundo lugar, a doutrina do Intelecto incriado na criatura 
seria prejudicial para a fe do simples, pois ela parece ir contra 
a perspectiva do merito. O que o ponto de vista exoterico nao 
pode admitir, no Isia como no Cristianismo e no Judaismo, e a 
existencia quase “natural” de uma faculdade “sobrenatural”, que 
o dogma cristao todavia admite no Cristo; parece-se esquecer 
que a distin^ao entre o sobrenatural e o natural nao e absoluta 
- a nao ser no sentido do “relativamente absoluto”, - e que o 
sobrenatural pode tambem ser dito natural na medida em que age 
segundo certas leis; inversamente, o natural nao e desprovido de 
carater sobrenatural, na medida em que manifesta a Realidade 
Divina, sem o que a natureza nao seria senao um puro nada. 
Dizer que o Conhecimento sobrenatural de Deus, isto e, a visao 
beatifica no mundo vindouro, e um conhecimento sem sombras 
da Essencia Divina e do qual a alma individual goza, equivale 
a dizer que o Conhecimento absoluto pode ser realizado por 
um ser relativo enquanto tal, ao passo que na realidade este 
Conhecimento, sendo absoluto, nao e senao o Absoluto enquanto 
Ele Se conhece a Si mesmo; e se o Intelecto, sobrenaturalmente 
presente no homem, pode faze-lo participar neste Conhecimento 
que a Divindade tern de Si mesma, e gra9as as Leis as quais o 
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sobrenatural obcdece, por assim dizer, livremente, em virtude de 
suas proprias possibilidades; ou ainda, se o sobrenatural difere 
do natural em um grau eminente, nem por isso e menos verdade 
quo esta difcrenpa deixa de existir de outro ponto de vista mais 
universal, isto e, na medida em que o proprio sobrenatural 
tambem obedece - e e o primeiro a obedecer- a Leis imutaveis. 

O Conhecimento e essencialmente santo - e se 
assim nao fosse, como Dante teria podido falar da “veneravel 
autoridade” do Filosofo? de uma santidade que e propriamente 
“paracletica”: “Conhecer-Te e a justipa perfeita”, diz o Livro 
da Sabedoria (XV, 3 ), “e conhecer o Teu Poder e a raiz da 
imortalidade”. Esta sentenpa e de uma extrema riqueza doutrinal, 
pois ela e uma das formulapoes mais nitidas e mais explicitas 
da realizapao pelo Conhecimento ou, para ser preciso, da via 
intelectual que conduz a esta santidade “paracletica”. Em outras 
sentenpas nao menos excelentes, o mesmo Livro de Salomao 
enuncia as qualidades da intelectualidade pura, essencia de 
toda espiritualidade; este texto apresenta, alias, de uma maneira 
notavel, alem da maravilhosa precisao metafisica e iniciatica 
de suas formulas, a unidade universal da Verdade, e isso pela 
propria forma da linguagem, que lembra em parte as Escrituras 
da India e em parte as do Taoismo: “Pois ha nela (a Sabedoria) 
um espirito inteligente, santo, unico, multiplo, imaterial, ativo, 
penetrante, sem macula, infalivel, impassivel, amante do bem, 
sagaz, que nao conhece obstaculos, benefico, bom para os 
homens, imutavel, seguro, tranquilo, que tudo pode, tudo ve, 
pcnctrando todos os espiritos, os inteligentes, os puros e os mais 
sutis. Porque a Sabedoria e mais agil que todo o movimento; 
Ela penetra e se introduz em toda parte grapas a sua pureza; Ela 
e a exalapao do Poder de Deus, uma pura emanapao da Gloria 
do Todo-Poderoso, e por isso nada de impuro pode cair sobre 
Ela. Ela c o esplendor da Luz etema, o espelho sem macula da 
atividade de Deus e a imagem de Sua Bondade. Sendo unica, 
Ela tudo pode; permanecendo a mesma, renova todas as coisas; 
e, alraves das gerapoes, penetrando nas almas santas, faz delas 
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amigos de Deus e profetas. Porque Deus ama somente aquele que 
habita com a Sabedoria. Pois Ela e a mais formosa do que o sol e 
que a disposi9ao das estrelas. Comparada com a luz, Ela vence; 
porque a luz sucede a noite, mas o mal nao prevalece sobre a 
Sabedoria. A Sabedoria atinge com forqa de uma extremidade a 
outra do mundo e dispoc todas as coisas com suavidade.” (Livro 
da Sabedoria, VII, 22-30 c VIII- 1 ) 

Resta-nos antccipar uma objeqao frequentemente 
formulada: alguns acusam dc bom grado de “orgulho” a 
inteligencia transcendentc consciente de si mesma, como se o 
fato de haver tolos que sc crccm intcligcntcs devesse impedir os 
sabios de saber o que sabcm; o orgulho, “intclcctual” ou outro, so 
e possivel no ignorantc, que nao sabc quo clc nada c, assim como 
a humildade, pelo menos na accpqao puramente psicologica do 
termo, so tern sentido para aquele que ere ser aquilo que nao 
e. Aqueles que querem explicar tudo o que esta alem deles 
pelo “orgulho”, que em seus espiritos e o complements do 
“panteismo”, ignoram manifestamente que se Deus criou tais 
almas para ser conhecido e realizado por elas e nelas, os homens 
nada tern com isso, e nada podem fazer para alterar este fato; a 
sabedoria existe porque corresponde a uma possibilidade, que e 
a da manifestaqao humana da Ciencia Divina. 

“Ela e a exala?ao do Poder de Deus, uma pura 
emana^ao da Gloria do Todo-Poderoso, por isso nada de impuro 
pode cair sobre ela... A luz sucede a noite, mas o mal nao 
prevalece sobre a Sabedoria.” 
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NOTAS 

lh Observa^ao analoga pode ser fcita accrca dos homens santos que o 
Sufismo designa pelo termo Afrad (“isolados”, singular Fard); esses santos, 
sempre raros por defini^ao, caracterizam-se por possuir a inicia^ao efetiva de 
maneira espontanea e sem que tcnham tido de ser iniciados ritualmente; ora, 
esses homens, pelo fato mesmo de tcrcm obtido o Conhecimento sem estudos 
ncm exercicios espirituais, podcm ignorar as coisas de que, pessoalmente, 
n3o tern necessidade; nao tcndo sido iniciados, eles n§o tern de saber o que 
significa a inicia^ao no scntido lecnico do termo; alem disso, falam a maneira 
de homens da “Idadc de Ouro” epoca cm que a inicia 9 ao ainda nao era 
necessaria - e nao como os instrutorcs espirituais da “Idade de Ferro”; de 
resto, nao tendo seguido Lima via de rcaliza^ao, nao podem assumir o papel 
de Mestres espirituais. 

Do mesmo modo, pode-se dizer que, se Shri Ramakrishna nao pode prever 
o desvio de sua linhagem espiritual, c porque, ignorando o espirito ocidental 
modemo, era-lhc impossivel interprctar certas visoes de outro modo que nao 
cm um scntido normalmente hindu. Acrescentemos, todavia, que tal desvio, 
de ordcm doutrinal e de inspira^ao ocidental modema, nao anula a influencia 
da gra< 7 a proeedente de Shri Ramakrishna, apcnas acrescenta-se a ela como 
um ornamcnto super 11 no, espiritualmente inexistente, em outros termos, 
o fato de que a hfuikli do santo tenha sido travestida em um psmdo-jncma 
de estilo lllosofico-rcligioso, portanto europeu, de nenhum modo impede a 
influencia espiritual de ser o que ela e. Alem disso, se Shri Ramakrishna 
qucria difundir livremenie a irradia 9 ao de sua bhakti , de acordo com ccrtas 
condi^oes pailieulares de fun ciclico, isto e independente das foi*mas que 
o zelo de alguns de seus discipulos veio a assumir; esta vontade de dar-se 
gcnerosamente liga, alias, o santo de Dakshineshwar a “familia espiritual” 
do Cristo, de modo que tudo o que se pode dizer da natureza particular da 
irradia^ao cristica pode-se aplicar tambem a irradia^ao do Paramahamsci : Et 
lux in tenehris luce/, cf tench me earn non comprehenderunt. 

' 2) “O formalismo, instituido para o ‘homem comum’, permitc ao homem 
atingir a universalidade... F justamente o ‘homem comum’ que e o objeto 
da shari'ah , ou lei sagrada do Islamismo... A ideia do ‘homem comum’ 
estabelece uma cspccic de ncutralidade em tomo de cada um que garante 
todas as individualidades, obrigando-as, nao obstante, a trabalhar para 
todos... O Isla, como religiao, c a via da unidade c da totalidade. Scu 
dogma fundamental chama-sc Al-Tawhid , isto e, a unidade ou a a9ao de 
unir. Enquanto religiao universal, cle comporta graus, mas cada um desses 
graus e verdadeiramente o Isla, ou seja, qualquer aspecto do Isla revela os 
mesmos principios. Suas formulas sao extremamente simples, mas o numero 
de suas formas e incalculavel. Quanto mais essas formas sao numerosas, 
mais a lei e perfeita. O homem c mu 9 ulmano quando segue seu desti.no, 
isto e, sua raz2o de ser... A scnten 9 a ex cathedra do mufti deve ser clara. 



Capitulo III - Transcendencia e Universalidade do Exoterismo 


71 


compreensivel a todos. Ele nao tern o direito de se pronunciar sobre outra 
coisa que nao o lugar-comum da vida pratica. Ele, alias, nunca o faz, tanto 
mais por poder subtrair-se a questoes que estao fora de sua competencia. E 
a limitap^o nitida, conhecida por todos, entre as questoes sufistas e sharaitas 
que pennite ao Isla ser esoterico e exoterico sem jamais se contradizer. E por 
isso que nunca ha conflitos serios cntrc ciencia e fe entre os muculmanos 
que compreendem sua rcligiao. A formula do Taw-hid, ou do Monoteismo, e 
o lugar comum sharaita. O alcance que um homcm da a esta formula e sua 
questao pessoal, pois ela procede de scu Sufismo. Todas as dediupoes que se 
podem fazer desta formula sao mais ou mcnos validas, com a condi^ao de 
que nao destruam o sentido literal; pois entao se destruiria a unidade islamica, 
isto e, sua universalidade, sua faculdade de sc adaptar c de convir a todas as 
mentalidades, circunstancias e £pocas. O formalismo proccde do rigor; ele 
nao e uma supersti^ao, mas uma linguagem universal. Como a universalidade 
e o principio, a razao de ser do Isla, e como, por outro lado, a linguagem 
e o mcio de comunicaipao entre os seres dotados de raz§o, segue-se que as 
formulas exotericas sao tao importantes no organismo religioso quanto as 
arterias no corpo animal... A vida nao e divisivel; o que faz com que ela assim 
parega e o fato de ser susceptivel de graduapao. Quanto mais a vida do eu 
identifica-se com a vida do nao-eu mais intensamente se vive. A transfusao 
do eu em nao-eu se faz por meio dc um dom mais ou menos ritual, conscientc 
ou voluntario. Comprccndc-se facilmentc que a arte de dar c o principal 
misterio da Grande Obra/' (Abdul-Hadi, L'Universalite cn Islam , Le Voile 
d'Isis, janciro de 1934). 

m Sabe-se que certos textos dc Mcstrc Eckhart, que superam o ponto de 
vista teologico e, portanto, cscapam a competencia da autoridade religiosa 
enquanto tal, foram por ela condenados; se esse veredito pudesse, nao 
obstante, ter sua legitimidade por razoes de oportunidade, ele certamente 
nao a tinha por sua forma e, por uma curiosa rea^ao, Joao XXII, que havia 
emitido a Bula, foi por sua vez obrigado a retratar-se de uma opiniao que 
havia pregado, vendo sua autoridade abalada. Eckhart so havia se retratado 
de uma maneira puramente principial, por simples obediencia e antes mesmo 
de conhecer a decisao papal; seus discipulos tambem nao se perturbaram com 
a retrata^ao, nem tampouco com a Bula, e nao cremos inutil acrescentar que 
um deles, o Bem-Aventurado Henrique Suso, teve uma visao, apos a morte de 
Eckhart, do “Mestre-Aventurado, deificado em Deus numa superabundante 
magnificencia.’' 

(4) O sufi Yahya Mu’adh Ar-Razi disse que “assim como o mundo e a prisao 
do crente, o Paraiso e a prisao do sabio”; em outros termos, assim como, 
do ponto de vista individual ou exoterico, a manifesta^ao formal e uma 
limita 9 ao (da Realidade informal, mas ainda manifestada: As-Scimawat 
no Isla, Brahma-loka no Hinduismo), do mesmo modo, metafisicamente, 
a manifesta^ao universal (Al-khalq, samsara), incluindo seu Centro Bern- 
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Aventurado (As-Samawat, Brahma-loka) c uma (aparente) limitagao (da 
Realidade nao manifestada: Allah , Brahma). Contudo, uma formulagao 
como essa e excepcional; o csoterismo e normalmente implicito, nao 
explicito, o que significa que sua expressao normal toma como ponto de 
partida os simbolos escriturarios, dc modo que, no caso do Sufismo, por 
exemplo, falar-se-a de “Paraiso”, servindo-se da terminologia coranica, 
para designar estados que, assim como o “Paraiso da Essencia” ( Jannat 
adh-Dhdt ), estao alem de toda realidade cosmica e, com mais forte razao, 
alem de toda determinacao individual; se, portanto, urn sufi fala do “Paraiso” 
como a “prisao do iniciado”, elc o esta meramente considerando do ponto de 
vista comum e cosmico, que e o da pcrspectiva exoterica, e esta obrigado a 
proccder assim na medida em que quer tornar clara a difcrcn^a esscncial entre 
as vias “individual” e “universal”, ou “cosmica” c “mctacosmica”. Nunca se 
deve, por conseguinte, perder dc vista que o “Rcino dos Ceiis” do Evangelho, 
assim como o “Paraiso” (Jannah) do Corao, nao designam apenas estados 
condicionados, mas simultancamcnte aspcctos do Incondicionado, do qual 
esses estados nao sao, dc rcsto, senao os rcflexos eosmicos mais diretos. 

Voltando a senten^a dc Yahya Mu’adh Ar-Razi, encontra-se nas afirmapoes 
condenadas de Mcstrc Eckhart urn pensamento analogo: “Aqucles que nao 
buscam nem a fortuna, nem as honras, nem a utilidadc, nem a devo^ao 
interior, nem a santidade, nem a recompcnsa, nem o Reino dos Ceus, mas 
que renunciaram a tudo, mesmo ao que lhes petlence, e nesses homcns que 
Deus e glorificado.” Esta senten^a, como a de Ar-Razi, nao exprime senao a 
nega<pao metafisica da individualidade na realiza^ao da Identidade Suprema. 

( -’ O “panteismo” e o grande recurso de todos os que querem evitar ocsoterismo 
com um minimo de csfor^o e que imaginam, por exemplo, compreender um 
texto metafisico ou iniciatico porque conhecem gramaticalmente a lingua na 
qual foi escrito; que dizer, em gcrak da inanidade dos tratados que pretendem 
fazer das doutrinas sagradas um tema de estudos profanos, como se nao 
houvesse conhecimentos que nao sao acessiveis a qualquer um e como se 
bastasse ter ido a escola para compreender a sabedoria mais veneravel melhor 
do que os proprios sabios a compreenderam? Pois os “especialistas” e os 
“criticos” entendem que nao ha nada que nao esteja ao seu alcance; tal atitude 
em muito se assemelha a de crian^as que, tendo encontrado livros para 
adultos, julgassem-nos segundo sua ignorancia, seu capricho ou sua pregui<?a. 

|/v) Assim, o Corao afirma que “Salomao nao era um impio” (ou “heretico”: 
md kafara Snlayman) (Surata Ai-Baqara, 102) e o exalta nestes termos: “Que 
servidor excelente foi Salomao! Na verdade, ele sempre estava (em espirito) 
voltado para Allah ” (os comentadores acresccntam: “Glorificando-O e 
louvando-0 sem cessar”) (Surata Sad , 30). No entanto, o Corao faz alusao 
a uma prova^ao enviada por Deus a Salomao, depois a uma prece de 
arrependimento do Rei-Profeta e, por fim, a anuencia divina (ibid, 34-36). 
Ora, o comcntario dessa passagem enigmatica concorda simbolicamente com 
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a narrativa do Livro dos Reis, pois ele relata que uma das esposas de Salomao 
adora, sem que ele o saiba e em seu proprio palacio, um ldolo; Salomao perde 
seu selo e com ele seu reino por alguns dias, depois recupera o selo e assim 
seu reino e, por fun, pede a Deus o perdao e obtem um poder mais extenso e 
mais maravilhoso que antes. 

,7) O livro sagrado do Isla enuncia a impecabilidade dos Profetas nestes 
termos: “Eles nao O (Allah) precedem pela palavra (nao falam antes) e agem 
segundo Seu mandamento” (Si/rata Al-Anhiyh, 21). Isto equivale a dizer que 
os Profetas nao falam sem inspira^ao e nao agem sem ordem divina; ora, esta 
impecabilidade nao e compativel com as “a 9 des imperfeitas” ( dhunuh ) dos 
Profetas senao em virtude da verdade metafisica das duas Realidades Divinas, 
uma pessoal e outra impessoal, cujas respectivas manifesta^oes podem se 
contradizer no terreno dos fatos, ao menos no caso dos grandes espirituais, 
mas nunca no do comum dos mortais. A palavra dhanb , se tem tambem o 
sentido de “pecado”, sobretudo de “pecado por inadvertencia”, tem, original 
e principalmente, o sentido de “imperfeigao na a 9 ao” ou de “imperfei 9 ao 
resultante de uma a 9 ao”; e por isso que so esta palavra e empregada quando se 
trata de Profetas, nao a palavra ithm , que significa exclusivamente “pecado”, 
com uma enfase no carater intencional. Se se quisesse ver uma contradigao 
entre a impecabilidade dos Profetas e a imperfe^ao extrinseca de algumas de 
suas a 9 des, dever-se-ia tambem ver como incompatfveis a perfei 9 ao do Cristo 
e sua afu*ma 9 ao sobre sua natureza humana: “Por que me chamas bom? So 
Deus e bom”. Alias, esta afirma 9 ao responde tambem a questao de saber por 
que Davi e Salomao nao previram certo conflito com um dcterminado grau da 
Lei universal: e que a natureza individual tem semprc certos “pontos cegos” 
cuja presen 9 a entra na defini 9 ao mesma dessa natureza; e evidente que essa 
limita 9 ao necessaria de toda substancia individual de nenhum modo afeta a 
realidade espiritual a qual essa substancia encontra-se unida de maneira por 
assim dizer “acidental”, pois nao ha medida comum entre o individual e o 
espiritual, que nao e senao o Divino. 

Para finalizar, citemos esta senten 9 a do califa Ali, representante por excelencia 
do esoterismo no Isla: “A quern quer que conte a historia de Davi como os 
outros contadores de historias a contam (isto e, segundo uma interpreta 9 ao 
exoterica ou profana) eu darei cento e sessenta chicotadas, e esta sera a 
puni 9 ao para aqueles que prestarem falso testemunho contra os Profetas.” 
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Pode parecer surpreendente que abordemos urn 
assunto como este, que alem de parecer nao ter nenhuma relapao, 
ou quase nenhuma, com os assuntos dos capitulos precedentes, 
tambem parece nao ter em si mesmo mais que uma importancia 
muito secundaria; no entanto, se nos propomos examinar aqui 
esta questao das formas de arte, e precisamente porque ela esta 
longe de ser negligenciavel e porque, ao contrario, ela apresenta 
estreitas relates com as realidades que abordamos neste livro 
de uma maneira geral. Antes de mais nada, devemos elucidar 
uma questao de terminologia: ao falar “formas dc arte”, e nao 
“formas” pura e simplcsmcnte, qucrcmos espccificar que nao 
se trata de formas “abstratas” mas, ao contrario, de coisas 
sensiveis, por definigao; se, por outro lado, cvitamos falar de 
“fonnas artisticas”, e porque na linguagem corrente esse epiteto 
vem carregado de uma ideia de luxo, portanto de superfluo, que 
corresponde exatamente ao contrario do que temos em vista. A 
nosso ver, a expressao “formas de arte” e um pleonasmo, dado 
que n 3 o e possivel, tradicionalmente falando, dissociar a forma 
e a arte, esta sendo simplesmente o principio de manifestaipao 
daquela; tivemos, no entanto, de empregar esse pleonasmo pelos 
motivos que acabamos de indicar. 

Para compreender a importancia das formas e 
preciso saber que a forma sensivel e aquela que, simbolicamente, 
corresponde da maneira mais direta ao Intelecto, e isso em 
razao da analogia inversa que ha entre as ordens principial e 
manifestada (l) ; por conseguinte, as realidades mais elevadas 


( " “A arte - disse Sao Tomas de Aquino - esta associada ao conhecimento.” 
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sc manifcstam de maneira mais patente em seu reflexo mais 
afastado, a saber, na ordem sensi'vel ou material, e e este alias 
o sentido profundo do adagio: “Os extremos se tocam”; e, 
acrcscentemos, e pela mesma razao que a Revelagao desce nao 
somente na alma, mas tambem no corpo dos Profetas, o que 
pressupoe alias a perfeigao fisica desse corpo (2) . 

As formas sensiveis, portanto, correspondem 
mais exatamente as intelecgoes, e e por esta razao que a arte 
tradicional possui regras que aplicam ao dominio das formas as 
leis cosmicas e os principios universais e que, sob seu aspecto 
exterior mais geral, revelam o estilo da civilizagao em questao, 
estilo que por sua vez explicita o modo de intelectualidade dessa 
civilizagao. Quando essa arte deixa de ser tradicional e toma-se 
humana, individual e, portanto, arbitraria, isto e infalivelmente 
o sinal - e secundariamente a causa - de um declinio intelectual, 
declinio que, aos olhos daqueles que sabem “discemir os 
espiritos” e que veem sem parcialidade, exprime-se pelo carater 
mais ou menos incoerente e espiritualmente insignificante, 
diremos mesmo ininteligivel das formas (3) . A fim de prevenir toda 

{2) Rene Guenon (“ Les Deux Nuits”, Etudes Trciditiomelles , abril e maio 
de 1939) observa, referindo-se a laylat cil-qadr , noite da “descida” ( tcinzil ) 
do Corao, que “essa noite, segundo o comentario de Mohid-Din ibn Arabi, 
identifica-se ao proprio corpo do Profeta. O que e particulannente importante 
e que a ‘revelagao’ e recebida nao na mente, mas no coipo do ser que e 
‘incumbido’ de exprimir o Principio. Et Verbum caro factum est (“E o Verbo 
se fez came”), diz o Evangelho (‘carne’ e nao ‘mente’), e essa e, precisamente, 
outra cxpressao, na forma propria a tradi^ao crista, do que representa a laylat 
al-qadr na tradigao islamica”. Esta verdade esta intimamente ligada a relagao 
que indicamos entre as fonnas e as intelecgoes. 

,3) Aludimos aqui a decadencia de certos ramos da arte religiosa desde o 
periodo gotico, sobretudo o tardio, e a arte ocidental como um todo a partir 
do Renascimento; a arte crista (arquitetura, escultura, pintura, ourivesaria, 
liturgia, etc.), que era uma arte sacra, simbolica, espiritual, devia entao dobrar- 
sc ante a invasao da arte neo-antiga e naturalista, individualista e sentimental; 
esta arte, que nao tern nada de “miraculoso”, pensem o que quiserem 
os que creem no “milagre grego”, e totalmente inapta para a transmissao 
das intuigoes intelectuais e nao responde senao as aspiragoes psiquicas 
c colctivas; ela e, assim, tudo o que ha de mais contrario a contemplagao 
intelectual e so leva em conta a sentimentalidade; esta, alias, degrada-se 
a medida que corresponde as necessidades das massas, para acabar numa 
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objefao, ha que se frisar que, nas civiliza^oes intelectualmente 
sas, como, por exemplo, a civiliza^ao crista da Idade Media, a 
espiritualidade frequentemente se afirma por uma indiferen^a 
em relafao as formas, e por vezes por uma tendencia a desviar- 
se delas, como mostra o exemplo de Sao Bernardo proscrevendo 
as imagens dos mosteiros; mas isso, sublinhamos, nao significa 
a aceitafao da fealdade e da barbarie, assim como a pobreza nao 
implica na posse de muitas coisas ignobeis; ja num mundo onde 
a arte tradicional esta morta, onde por consequencia a propria 
forma esta invadida por tudo o que e contrario a espiritualidade e 
onde quase toda expressao formal esta corrompida desde a raiz, 
a regularidade tradicional das formas assume uma importancia 
espiritual toda particular que ela nao poderia ter na origem, pois 
a ausencia do espirito nas formas era entao coisa inexistente e 
inconcebivel. 

O que dissemos da qualidade intelectual das formas 
sensiveis nao deve, no entanto, fazer-nos perder de vista que, 
quanto mais remontamos aos primordios de determinada trad^ao, 
menos essas formas aparcccm num cstado de dcscnvolvimcnto; 
a pseudo-forma, isto e, a forma arbitraria, esta scmpre excluida, 
como ja dissemos, mas a forma cnquanto tal pode tambem cstar 
quase ausente, ao mcnos cm certos dominios mais ou menos 
perifericos; por outro lado, quanto mais nos aproximamos do 
fim do ciclo tradicional em questao, mais importancia assume 
o formalismo' 41 , mesmo do ponto de vista dito artistico, pois as 


vulgaridade melffliia e patetica. E curioso constatar que parcce que nunca 
ninguem se deu conta do quanto esta barbarie das formas, que atingiu certo 
apice de fanfarronice vazia e desprczivcl com o estilo Luis XV, contribuiu - 
e ainda contribui - para afastar da Igreja muitas almas, e nao das menores; 
estas cncontram-se verdadeiramente sufocadas por um ambientc que nao 
permite mais a sua inteligencia respirar. 

Observemos de passagem que as relates historicas entre a finalizagao da 
nova basilica de Sao Pedro em Roma - no estilo renascentista. portanto anti- 
espiritual e ruidoso, tfc humano v se quiscrem - c a origem da Reforma estao 
infelizmente longe de serem fortuitas. 

,4> Isto e o que ignoram certos movimentos pseudo-hindus, de origem indiana 
ou nao, que se afastam das formas sagradas do Hinduismo, ao mesmo tempo 
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formas tornaram-se entao canais quase indispensaveis para a 
atualizafao do deposito espiritual da tradifao. O que nunca se 
deve esquecer e que a ausencia do formal n3o equivale de nenhum 
modo a presen^a do informe, e vice-versa; o informe e o barbaro 
nao atingirao jamais a majestosa beleza do vazio, pensem o que 
quiserem aqueles que tem interesse em fazer uma deficiencia 
passar por superioridade <5) . Esta lei de compensafao, em virtude 
da qual certas redoes de proporgao soffem, da origem ao fim 
de um ciclo tradicional, uma inversao mais ou menos marcante, 
age de resto em todos os dominios, como mostra a seguinte 
sentenga ( hadtth ) do Profeta Muhammad: “No inicio do Isla, 
aquele que omitc um decimo da Lei esta condcnado; mas, nos 
iiltimos tempos, aquele que cumprir um decimo sera salvo”. 

A relagao de analogia entrc as intelcc^oes e as 
formas materials explica como o esotcrismo pode introduzir-se 
no exercicio dos olicios, c particularmcnte na arte arquitetural; as 
catedrais que os iniciados cristaos deixaram atras de si fomecem o 
mais exph'cito c tambem o mais brilhante testemunho da elevafao 
espiritual da Idade Media' 61 . Tocamos aqui num aspecto muito 
importante da questao que nos preocupa: a a^ao do esoterismo 
sobre o exoterismo por meio das formas sensiveis, cuja produ^ao 
e precisamente o apanagio da iniciafao artesanal; por essas 
fonnas, verdadeiros veiculos da doutrina tradicional integral, e 
que, gramas ao seu simbolismo, transmitem essa doutrina numa 


em que creem representar a cssencia mais pura dcste ultimo; na realidade, e 
inutil conferir a um homem um meio espiritual sem ter-lhc forjado previamente 
uma mentalidade que se harmonize com esse meio, e isso independentemente 
da filiai;ao obrigatoria a uma linhagem iniciatica; uma rcalizafao espiritual e 
inconcebivel fora do clima psiquico apropriado, isto e, um clima que esteja 
em conformidade com o ambiente religioso do meio espiritual de que se trata. 

l5> Alguns creem poder afirmar que o Cristianismo, situando-se acirna das 
formas, n3o poderia se idcntificar com nenhuma civiliza 9 ao determinada; 
bent comprecndemos que se possa buscar um consolo para a perda da 
civiliza<;ao crista, o que inclui sua arte, mas a opiniao que acabamos de citar 
nem por isso deixa de ser uma brincadeira de mau gosto. 

Diante de uma catedral, sentimo-nos realmente no centro do mundo; diante 
de uma igreja em estilo renascentista, barroco ou rococo, nao nos sentimos 
mais que na Europa. 
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linguagem imediata e universal, o esoterismo infunde a porpao 
propriamente exoterica da tradipao uma qualidade intelectual 
e com esta um equilibrio cuja ausencia engendraria por fim a 
dissolupao de toda a civilizapao, como aconteceu no mundo 
cristao. O abandono da arte sacra privou o esoterismo de seu 
meio de apao mais direto; a tradipao exterior insistiu cada vez 
mais no que ela tern de particular, portanto de limitativo; enfim, 
a ausencia da corrente de universalidade que tinha vivificado e 
estabilizado a civilizapao religiosa pela linguagem das formas 
ocasionou reapoes em sentido inverso; em outros tennos, as 
limitapoes fonnais, em vez de serem compensadas e, portanto, 
estabilizadas, pelas interferences supra-fonnais do esoterismo, 
suscitaram, por sua propria opacidade ou massividade, negapoes 
por assim dizer infra-formais, ja que provinham do arbitrio 
individual e este, longe de ser uma fonna da verdade, nao e 
senao um caos informe de opinioes e fantasias. 

Voltando a nossa ideia inicial, acrescentaremos que 
a Beleza de Deus corresponde a uma realidade mais profunda 
que sua Bondade; isto podera surpreender a primeira vista, 
mas lembremo-nos aqui da lei metafisica em virtude da qual a 
analogia entre as ordens principial e manifestada e inversa, no 
sentido de que o que e grande principialmente sera pequeno na 
ordem manifestada, ou o que e interior no Principio aparecera 
como exterior na manifestapao, e inversamente; ora, e em razao 
dessa analogia inversa que a beleza, no homem, e exterior 
e a bondade, interior - ao menos segundo o uso corrente das 
palavras -, ao contrario do que ocorre na ordem principial, onde 
a Bondade e como uma expressao da Beleza. 

Muitos se admiram com o fato de que os povos 
orientals, inclusive aqueles que tern a reputapao de serem os 
mais artisticos, carepam totalmente, na maior parte dos casos, de 
discernimento estetico em relapao ao que vem do Ocidente; toda 
a feiura engendrada por um mundo cada vez mais desprovido de 
espiritualidade se difunde no Oriente com incrivel facilidade, e 
isto nao somente sob a pressao de fatores politico-economicos, 
o que nao seria de surpreender, mas sobretudo pelo livre 
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consentimento daqueles que, segundo toda a aparencia, tinham 
criado um mundo de beleza, isto e, uina civilizapao onde todas 
as expressoes, inclusive as mais modestas, levavam a marca 
de um mesmo genio. Desde o comedo da infiltrafao ocidental, 
puderam-se ver com surpresa os objetos de arte mais perfeitos 
lado a lado com as piores trivialidades de fabrica^ao industrial, 
e essas contradi^oes desconcertantes nao se produziram somente 
no dominio dos objetos de arte, mas em quase tudo, fazendo- 
se abstra^ao do fato de que, numa civiliza^ao normal, tudo o 
que os homcns fazcm pertcncc ao dominio da arte, ao menos 
sob ccrto aspccto. A resposta a cssc paradoxo e, no entanto, 
bastantc simples, c ja a tinhamos csbo^'ado ha pouco: ela reside 
prccisamcntc no fato dc que as formas, mesmo as mais infimas, 
so sao obra humana dc maneira secundaria; clas derivam antes 
dc tudo da mcsma fontc supra-humana da qual deriva toda a 
tradi^ao, o que equivale a dizer que o artista que vive num 
mundo tradicional sem fissuras trabalha sob a disciplina ou a 
inspira^ao de um genio que o supera; ele no fundo nao e senao o 
instrumento deste genio, e isto nem que seja pelo simples fato de 
sua qualificapao artesanal (7) . Por conseguinte, na produgao das 

(7) “Uma coisa nao e somente o que ela e para os sentidos, mas tambem o 
que ela representa. Os objetos, naturais ou artificials, nao sao... ‘simbolos’ 
arbitrarios de determinada realidade diferente e superior; mas sao... a 
manifesta^ao efetiva dessa realidade: a aguia ou o leao, por cxemplo, nao 
sao tanto simbolos ou imagens do Sol quanto o proprio Sol sob uma de suas 
aparencias (a forma essencial sendo mais importante que a natureza na qual 
ela se manifesta); do mesmo modo, toda casa e o mundo em effgie e todo 
altar csta situado no centro da terra...” (Ananda K. Coomaraswamy, “De la 
Mentalite primitive", em Etudes Traditionnelles , agosto-setembro de 1939). 
E so c exclusivamente a arte tradicional - no sentido mais amplo do termo, 
implicando tudo o que pertence a ordem fonual exterior, portanto a fortiori 
tudo o que de alguma maneira pertence ao dominio ritual - e so esta arte, 
transmitida com a tradi^o e atraves dela, que pode garantir a correspondencia 
analogica adequada entre as ordens Divina e cosmica, por um lado, e a ordem 
humana e artistica, por outro. Disso resulta que o artista tradicional nao se 
limita a imitar pura e simplesmente a natureza, mas “imita a natureza em 
seu modo de opera^ao” (Sao Tomas de Aquino, Suma Teologica, I, quest§o 
117, artigo 1°.); e e evidente que o artista, com seus meios individuals, nao 
pode improvisar essa operaepao propriamente cosmologica. E a conformidadc 
perfeitamente adequada do artista a esse “modo de opera^ao”, conformidade 
subordinada as regras da tradi^ao, que faz a obra-prima. Em outros termos, 
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formas dessa arte, o gosto individual nao tern senao um papel 
relativamente subordinado, e este gosto reduzir-se-a mcsmo a 
nada quando o individuo se encontrar em face de uma forma 
estrangeira ao espirito de sua propria tradigao; e o que acontece, 
no caso dos povos estrangeiros a civilizagao europeia, quando 
eles encontram as formas importadas do Ocidente. No entanto, 
para que isto se de, e preciso que o povo que aceita tais confusoes 
ja nao tenha plena consciencia de seu proprio genio espiritual, 
ou, em outros termos, que ele mesmo nao esteja mais a altura das 
formas de que se rodeia e em que vive; isto prova que esse povo 
ja sofreu certa degenerescencia e, por esse fato, aceita a feiura 
modema tanto mais facilmente quanto ela pode corresponder 
as possibilidades inferiores que ele, ja agora espontaneamente, 
busca realizar de nao importa que maneira, o que pode, alias, ser 
inconsciente; alem disso, a diligencia desarrazoada com a qual 
um grande numero de orientais, possivelmente mesmo a imensa 
maioria, aceita as coisas mais incompativeis com o espirito de sua 
tradigao se explica sobretudo pela fascinagao que exerce sobre 
o homem comum algo que respondc a uma possibilidade ainda 
nao esgotada, e essa possibilidade e, nestc caso, simplcsmente 
a do arbitrario ou da ausencia de principios. Mas, mesmo sem 
querer generalizar demais a explicagao disso que, entre os 
orientais, parece ser uma complcta falta de gosto, ha um fato que 
e absolutamente ccrto, c e que, como dissemos ha pouco, muitos 
orientais mesmos nao compreendem mais o sentido das formas 
que herdaram, com toda a tradigao, de seus antepassados. Tudo 
o que acabamos de dizer vale, esta claro, em primeiro lugar e a 
fortiori, para os proprios ocidentais, que apos terem criado - nao 
dizemos “inventado” - uma arte tradicional perfeita, renegaram- 
na em troca dos vesrigios da arte individualista e vazia dos 
greco-romanos, para chegar finalmente ao caos artistico do 
mundo moderno. Bern sabemos que aqueles que nao querem por 
prego algum reconhecer a ininteligibilidade ou a feiura desse 

essa conformidade pressupoe cssencialmcnte um conhccimento seja pessoal, 
direto c ativo, seja herdado, indireto c passivo, este ultimo caso sendo o dos 
artesaos que, inconscicntes enquanto individuos do conteudo metafisico das 
formas que aprenderam a elaborar. nao sabem como resistir a influencia 
corrosiva do Ocidente moderno. 
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mundo empregam de bom grado a palavra “estetica” - com uma 
nuance pejorativa similar aquela anexa as palavras “pitoresco” e 
“romantico” - para desacreditar de antemao a preocupa?ao com 
as formas e para ficar mais a vontade no sistema fechado de 
sua propria barbarie; esta atitude nao tern nada de surpreendente 
vinda da parte de modemistas declarados, mas ela e antes 
ilogica, para nao dizer desprezivel, quando vem daqueles que 
dizem pertencer a civilizafao cristS; pois reduzir a linguagem 
espontanea e normal da arte crista, linguagem da qual nao se 
poderia no entanto questionar a beleza, a uma questao mundana 
de “gosto” - como sc a arte medieval pudesse ser o produto 
de urn capricho - equivale a admitir quc a marca transmitida 
pclo gcnio do Cristianismo a todas as suas cxpressdes diretas 
e indiretas nao foi mais que uma contingencia sem nenhuma 
relafao com esse gcnio e sem ncnhum alcance serio, ou mesmo 
quc cla foi fruto dc uma infcrioridade mental; pois “so o espirito 
importa”, segundo a ideia de certos ignorantes imbuidos de um 
puritanismo hipocrita, iconoclasta, blasfematorio e impotente, 
que pronunciam com tanto mais prazer a palavra “espirito” quanto 
sao os ultimos a saber o que ele e. 

Para melhor compreender as causas da decadencia 
da arte no Ocidente, e preciso levar em conta que ha, na 
mentalidade europeia, um perigoso idealismo, que nao e alheio 
a essa decadencia, nem sobretudo a da civiliza 9 ao ocidental 
em seu conjunto; esse idealismo encontrou sua expressao mais 
brilhante, poderiamos dizer mais inteligente, em certas formas 
de arte gotica, aquelas em que predomina um dinamismo que 
parece querer retirar da pedra o seu peso; quanto a arte bizantina 
e a romanica, e tambem a certa arte gotica que preserva a 
forfa estatica dessas duas, pode-se dizer que ainda constituem 
uma arte essencialmcnte intelectual, portanto realista. A arte 
gotica “flamejante”, embora um pouco “apaixonada”, nem 
por isso deixa de ser tambem arte tradicional - fazendo-se 
exce^So da escultura e da pintura, ja bastante decadentes - ou, 
mais exatamente, ela e o canto de cisne dessa arte; a partir da 
Renascen^a, verdadeira vinganfa postuma da antiguidade 
classica, o idealismo europeu derramou-se nos sarcofagos 
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desterrados da civilizagao greco-romana; em outros termos, ele 
se colocou, com esse suicidio, a servigo de um individual ismo 
no qual pensou ter redescoberto seu proprio genio, e isto para 
terminar, depois de uma serie de etapas, nas afiimagoes mais 
grosseiras e mais quimericas desse individualismo. Houve ai, 
alias, um duplo suicidio: primeiramente, o abandono da arte 
medieval, ou da arte crista pura e simplesmente, e em segundo 
lugar a adogao das formas greco-romanas: com essa adogao, 
intoxicou-se o mundo cristao com o veneno da decadencia 
dessas formas. Contudo, e preciso responder aqui a uma possfvel 
objegao: a arte dos primeiros cristaos nao era precisamente a arte 
romana? A isto deve-se responder que os verdadeiros primordios 
da arte crist§ sao os simbolos inscritos nas catacumbas, e nao as 
formas que os cristaos, que em parte pertenciam a civilizagao 
romana, tomaram emprestadas provisoriamente e de um modo 
totalmcnte exterior a decadencia classica; ora, o Cristianismo 
foi chamado a substituir essa decadencia por uma arte surgida 
espontaneamente de um genio espiritual original e, de fato, se 
certas influences romanas tern sempre persistido na arte crista, 
isso nao se deu senao cm dctalhes mais ou menos superficiais. 

Dissemos ha pouco que o idealismo europeu 
submeteu-se ao individualismo para rebaixar-se finalmente as 
formas mais grosseiras deste ultimo; quanto aquilo que o Ocidente 
considera grosseiro nas outras civilizagoes, na maior parte dos 
casos nao sao senao os aspectos mais ou menos perifericos de 
um realismo desprovido de veus ilusorios e hipocritas; nao se 
deve, contudo, perder de vista que o idealismo nao e mau em si 
mesmo, ja que tern seu lugar na mentalidade do heroi, sempre 
inclinada a sublimagao; o que e mau, ao mesmo tempo que 
especificamente ocidental, e a introdugao dessa mentalidade em 
todos os dominios, incluindo aqueles em relagao aos quais ela 
devia permanecer alheia. E esse idealismo distorcido, por isso 
tanto mais fragil e perigoso, que o Isla, com sua preocupagao 
com o equilibrio e a estabilidade - ou com o seu realismo - quis 
evitar a qualquer custo, ao levar em consideragao as restritas 
possibilidades do atual periodo ciclico, ja muito afastado das 
suas origens; e e dai que vem esse aspecto “terra a terra” que os 
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crislaos crccm dever censurar na civiliza^ao mugulmana. 

A fim de dar uma ideia dos principios da arte 
tradicional, assinalaremos alguns dos mais gerais e elementares: 
antes de mais nada, e preciso que a obra esteja em conformidade 
com o uso para o qual e destinada, e que ela traduza essa 
conformidade; se ha simbolismo acrescentado, e necessario 
que ele esteja em conformidade com o simbolismo inerente ao 
objeto; nao deve haver conflito entre o essencial e o acessorio, 
mas sim harmonia hierarquica, o que resulta alias da pureza do 
simbolismo; e preciso que o tratamento da materia esteja em 
conformidade com a natureza dessa materia, da mesma maneira 
como a materia deve estar em conformidade com o emprego 
do objeto; e preciso, enfim, que o objeto nao de a ilusao de ser 
algo diferente do que e, ilusao que da sempre a desagradavel 
impressao de inutilidade e que, quando constitui o objetivo da 
obra, - como e o caso em toda a arte classicista - e, com efeito, 
a marca de uma inutilidade demasiadamente real. As grandes 
inovagoes da arte naturalista se reduzem em suma a uma serie de 
violafoes dos principios da arte normal: primeiramente no tocante 
a escultura, viola9ao da materia inerte, seja a pedra, o metal ou 
a madeira e, em segundo lugar, no tocante a pintura, viola^ao 
da superficie plana; no primeiro caso, trata-se a materia inerte 
como se estivesse dotada de vida, enquanto ela e essencialmente 
cstatica e, por esse fato, so permite a representapao de corpos 
imoveis ou de fases essenciais ou esquematicas do movimento, 
c nao a de movimentos arbitrarios, acidentais ou por assim 
dizer fragmentarios; no segundo caso, o da pintura, trata-se a 
supcrficic plana como se ela possuisse tres dimensbes, e isto 
tanto pclo emprego da perspectiva como pelo uso do sombreado. 

Tcr-se-a compreendido que estas regras nao sao 
ditadas por simples razoes de estetica, mas, ao contrario, trata-se 
da aplica^ao de leis cosmicas e divinas; a beleza sera o resultado 
necessario. Ja na arte naturalista, a beleza reside nao na obra 
enquanto tal, mas unicamente no objeto que essa obra copia, 
enquanto na arte simbolica e tradicional e a obra em si que e bela, 
quer seja abstrata, quer tome emprestada, em maior ou menor 
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medida, a beleza de um modelo da natureza; nada ilustraria 
melhor o que queremos dizer que a comparagao da arte grega 
dita classica com a arte egipcia: de fato, a beleza desta ultima 
nao esta somente no objeto representado, mas simultaneamente 
e a fortiori na obra enquanto tal, isto e, na realidade interna 
que a obra toma mani Testa. Que a arte naturalista tenha 
podido exprimir por vczcs uma nobrcza de sentimento ou uma 
inteligencia vigorosa e bastantc evidente c se explica, sobretudo, 
por razoes cosmologicas cuja ausencia seria inconccbivel, mas 
isto e totalmente indcpendente da arte enquanto tal; de fato, 
nenhum valor individual poderia compensar a falsifica^ao desta 
ultima. 


A maior parte dos modernos que creem comprccnder 
a arte esta convencida de que a arte bizantina ou a romanica nao 
tern nenhuma superioridade sobre a arte moderna, e que uma 
Virgem bizantina ou romanica nao sc parece mais com Maria 
que as imagens naturalistas, muito pelo contrario; a resposta 
e, no entanto, facil: a Virgem bizantina - que tradicionalmente 
remonta a Sao Lucas e aos Anjos — esta infinitamente mais 
proxima da verdade de Maria do que a imagem naturalista, que 
e sempre, necessariamentc, a imagem dc outra mulher, pois dc 
duas uma: ou se apresenta uma imagem da Virgem absolutamente 
semelhante do ponto de vista fisico, mas entao e preciso que o 
pintor tenha visto a Virgem, cond^ao que evidentemente nao 
poderia ser satisfeita - fazendo-se abstrafao, no mais, de que a 
pintura puramente naturalista c ilegitima -, ou se apresenta um 
simbolo perfeitamente adequado da Virgem, e entao a questao 
da semelhanfa fisica, sem estar, de fato, absolutamente excluida, 
nao se coloca mais de modo algum. Pois bem, e esta segunda 
solu<;ao - a unica, alias, que tern um sentido - que os icones 
realizam: o que eles nao exprimem pela semelhan^a fisica, elcs 
o fazem pela linguagem abstrata, mas imediata, do simbolismo, 
linguagem feita de precisao e imponderaveis ao mesmo tempo; 
assim, o icone transmite, ao mesmo tempo em que uma for?a 
beatifica que lhe e inerente em razao de seu caratcr sacramental, 
a santidade de Virgem, isto e, sua realidade interior e, portanto, 
a realidade universal da qual a Virgem mesma e uma expressao; 
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sugcrindo urn estado contemplative* e uma verdade metaflsica, 
o iconc toma-se um suporte de intelecfao, enquanto a imagem 
naturalista, a parte sua mentira evidente e inevitavel, nSo 
transmite senao o fato de que Maria era uma mulher. E verdade 
que pode ocorrer que, em determinado icone, as proporqoes 
e as formas do rosto sejam verdadeiramente as mesmas da 
Virgem enquanto viva, mas esta semelhan9a, se realmente se 
produzisse, seria independente do simbolismo da imagem e nao 
poderia ser senao a consequencia de uma inspira^ao particular; 
de resto, a arte naturalista poderia ter ccrta legitimidade 
se servisse exclusivamente para reter os tragos dos santos, 
pois a contemplagao dos santos (o ihirshan dos hindus) pode 
constituir uma ajuda preciosa na via cspiritual, dado que sua 
aparcncia exterior transmitc por assim dizer o perfume de sua 
cspiritualidadc; contudo, lal papcl limitado de um naturalismo 
alias parcial ao mesmo tempo que “disciplinado” nao passa de 
uma possibilidade muito prccaria. 

Mas voltemos a qualidade simbolica e espiritual 
do icone: ser capaz de ver essa qualidade e uma questao de 
inteligencia contemplativa, e tambem de “ciencia sagrada”; 
seja como for, e certamente falso pretender, para legitimar o 
naturalismo, que o povo tenha necessidade de uma arte acessivel, 
isto e, tosca, porque nao foi o povo que fez a Renascentpa, cuja 
arte, como toda a “grande arte” que dela derivou, e ao contrario 
uma ofensa a piedade do simples; o ideal artistico da Renascen9a 
e de toda a arte modema esta, portanto, bem longe daquilo de 
que o povo tern necessidade, e, de resto, quase todas as Virgens 
milagrosas que atraem o povo sao bizantinas ou romanicas; 
e quern ousaria sustentar que a cor negra de algumas delas 
corresponde ao gosto popular ou lhe e particularmente acessivel? 
Alias, as Virgens feitas pelas pessoas do povo, quando elas nao 
foram corrompidas pela influencia da arte academica, sao muito 
mais verdadeiras, nem que seja apenas de um modo subjetivo, 
que as produzidas por esta ultima; e mesmo admitindo que as 
massas tenham necessidade de imagens vazias e simplorias, 
quer isso dizer que as necessidades da elite nao tem direito a 
existencia? 
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Nos paragrafos anteriores ja respondemos 
implicitamente a questao de saber se a arte sacra e destinada 
cxclusivamente a elite intelectual ou se ela tem tambem algo 
a transmitir ao homem de inteligencia mediana; esta questao 
resolve-se por si mesma quando se leva em considerafao a 
universalidade de todo simbolismo, que faz com que a arte 
sacra nao transmita somente - alem das vcrdades metafisicas 
c dos fatos da historia sagrada - cstados espirituais, mas 
tambem atitudes psiquicas accssiveis a todos os homens; em 
linguagem modema, dir-se-ia que essa arte c profunda e ingenua 
ao mesmo tempo; ora, esta simultaneidade da profundidade e 
da ingenuidade e precisamente um dos tra90s mais salientes 
da arte sacra. Essa ingenuidade ou candura, longe de ser uma 
inferioridade espontanea ou afetada, revela, ao contrario, o que 
e o estado normal da alma humana, seja a do homem mediano ou 
a do homem superior; ja a aparente inteligencia do naturalismo, 
ou seja, sua habilidade quase satanica de copiar a natureza e 
nao transmitir, assim, senao as aparencias e as emo9des, so 
poderia corresponder a uma mentalidade deformada, isto e, que 
se desviou da simplicidade ou inocencia primordial; e evidente 
que tal deforma9ao, feita de superficialidade intelectual e de 
virtuosismo mental, e incompativel com o espirito tradicional e, 
por conseqiiencia, nao encontra nenhum lugar numa civiliza9ao 
fiel a este espirito. Assim, se a arte sacra se dirige a inteligencia 
contemplativa, ela se dirige tambem a sensibilidade humana 
normal; em outros termos, so essa arte possui uma linguagem 
universal, e nenhuma e melhor do que ela para se dirigir nao 
so a elite como tambem ao povo. Lembremos, alias, no tocante 
ao aspecto aparentemente infantil da mentalidade tradicional, 
as injun9oes do Cristo para que sejamos “como as crian9as” 
e “simples como as pombas”, palavras que, seja qual for seu 
sentido espiritual, referem-se tambem, com toda a evidencia, a 
realidades psicologicas. 

Os Padres do seculo VIII, bem diferentes neste ponto 
das autoridades religiosas dos seculos XV e XVI, que trairam a 
arte crista abandonando-a a paixao impura dos mundanos e a 
imagina9ao ignorante dos profanos, tinham plena consciencia 
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da santidade de todos os meios de expressao da tradigao; 
assim, eles estipularam, no segundo Concilio de Niceia, que 
“so a arte (a perfeigao integral do trabalho) pertence ao pintor, 
enquanto a ordenagao (isto e, a escolha do tema) e a disposigSo 
(o tratamento do tema, tanto do ponto de vista simbolico como 
do ponto de vista tecnico ou material) pertencem aos Padres” 
(Non est pictoris - ejus enim sola ars est - verum ordinatie et 
dispositio Patrum nostrorum) - o que equivale a colocar toda 
iniciativa artistica sob a autoridadc direta e ativa dos chefes 
cspirituais da Cristandade. Scndo assim, como explicar que 
a maior parte dos meios rcligiosos tcstcmunhe, ja ha alguns 
scculos, uma lamentavel incomprccnsao para com tudo o que, 
scndo de ordcm artistica, nao c, segundo scu modo de ver, 
senao coisa “exterior"? I la, antes de tudo, c admitindo a priori 
a climinagao da inlluencia esoteriea, o fato de que a perspectiva 
rcligiosa enquanto tal tern tendencia a identificar-se com o ponto 
de vista moral, que so aprecia o merito e ere dever ignorar a 
qualidadc santificante do conhecimento intelectual e, portanto, 
o valor dos suportes desse conhecimento; ora, a perfeigao da 
forma sensivel, bem como a intelecgao que essa forma reflete e 
transmite, nao e de modo algum “meritoria” no sentido moral, 
e e portanto mais que logico que a forma simbotica, ja que nao 
e mais compreendida, seja relegada a segundo piano e mesmo 
abandonada, para ser substituida por uma forma que se dirigira 
nao mais a inteligencia, masunicamente a imaginagao sentimental 
propria a inspirar o ato meritorio, acredita-se, no homem 
intelectualmente limitado. Contudo, essa maneira de especular 
sobre as reagoes com a ajuda de meios superficiais e grosseiros 
revelar-se-a, em ultima analise, ilusoria, pois na realidade nada 
poderia influenciar melhor as disposigoes profundas da alma do 
que uma arte sacra; a arte profana, ao contrario, mesmo se tern 
alguma eficacia psicologica em almas pouco inteligentes, logo 
esgota seus meios pelo proprio fato de seu carater superficial 
e grosseiro, e termina por provocar as reagoes de desprezo 
que se conhece muito bem, e que sao como a reagao contraria 
provocada pelo desprezo que a arte profana, sobretudo em seus 
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primordios, teve pela arte sacra (8) . E uma questao de expcriencia 
corrente que nada poderia fornecer a irreligiao um alimento mais 
imediatamente tangivel que a insipida hipocrisia das imagens 
religiosas; o que era destinado a estimular a piedade dos crcntcs 
confirma os incredulos em sua impiedade; ja a genuina arte 
sacra, ha que se convir, nao tem esse carater de faca de dois 
gumes, e isto porque, sendo mais abstrata, da muito menos 
espago as reagoes psiquicas hostis. De resto, sejam quais forem 
as especulagoes que atribuem as massas a necessidade dessas 
imagens ininteligentes e radicalmente falsas, as elites existem e 
tem certamente necessidade de outra coisa; a linguagem que lhes 
convem e a que evoca nao as superficialidades humanas, mas 
as profundezas divinas, e essa linguagem nao poderia emanar 
nem do simples gosto profano, nem mesmo do genio, mas deve 
essencialmente proceder da tradigao, o que implica que a obra 
de arte seja executada por um artista santificado, ou “em estado 
de graga” (9> . Longe de servir apenas a instrugao ou a edificagao 
mais ou menos superficiais das massas, o icone, como o yantra 
hindu e todos os outros simbolos visiveis, cstabclece uma ponte 
do sensivel ao espiritual: “Pelo aspecto visivel - diz Sao Joao 
Damasceno -, nosso pensamento deve ser levado num arrojo 
espiritual e elevar-se ate a invisivel majestade de Deus.” 

Mas voltemos aos erros do naturalismo: a arte, quando 
ja nao e determinada, iluminada e guiada pela espiritualidade, 
fica a merce dos recursos individuais e puramente psiquicos 
dos artistas, e esses recursos esgotar-se-ao pelo fato mesmo 
da estreiteza do principio naturalista, que nao almeja mais 

<S| Do mesmo modo, a hostilidade dos exoteristas para com tudo o que 
ultrapasse a sua compreensao acarreta um exoterismo cada vez mais compacto, 
que nSo pode deixar de sofrer fissuras; mas, tendo-se perdido a “porosidadc 
espiritual” da tradifao - ou seja, a imancncia, na substantia do exoterismo, 
de uma dimensao transcendente que compcnsa seu endurecimento tais 
fissuras so podiam produzir-se por baixo: e a substituiijao dos Mestres do 
esoterismo medieval pelos protagonistas da incredulidade modema. 

191 Os pintores dc iconcs cram monges que, antes de iniciar o trabalho, 
preparavam-se pelo jejum, pela ora 9 ao, pela confissSo e pela comunhao; 
acontecia ate que as cores fossem misturadas agua benta e po de reliquias, o 
que nao seria possivel se o icone nao tivesse um carater realmente sacramental. 
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que uma imitagao superficial da natureza visivel; chegando 
ao ponto morto de sua estreiteza, o naturalismo engendrara 
inevitavelmente as monstruosidades do “surrealismo”, que nao e 
senao o cadaver da arte em decomposigao e em todo caso e mais 
“infra-realismo” que qualquer outra coisa; ele e propriamente 
o resultado satanico do luciferianismo naturalista. De fato, 
o naturalismo e verdadeiramente luciferino por sua intengao 
de imitar as criagoes de Deus, sem falar da sua afirmagao do 
psiquico em detrimento do espiritual, ou do individual em 
detrimento do universal, ou sobretudo, poder-se-ia dizer, do 
fato bruto em detrimento do simbolo. Em condigoes normais, 
o homem devc imitar o ato criador, nao a coisa criada; e isto 
que a arte simbolica faz, c dai rcsultam "criagoes” que, longe 
de sc sobreporem as de Deus, relletem-nas em confomiidade 
com uma analogia real e revelam os aspectos transcendentes das 
eoisas; c nisto que consiste a razao suficiente da arte, fazendo-se 
abstragao da utilidade pratica dos objetos. Ha aqui uma inversao 
metafisica de rclagao que ja assinalamos: para Deus, a criatura 
reflete um aspecto exteriorizado d’Ele mesmo; para o artista, 
ao contrario, a obra reflete uma realidade “interior” da qual ele 
mesmo nao e senao um aspecto exterior; Deus criou Sua propria 
imagem, enquanto o homem molda de certo modo sua propria 
essencia, ao menos simbolicamente; no piano principial, o 
interior se manifesta pelo exterior, mas, no piano manifestado, 
o exterior molda o interior, e a razao suficiente de toda arte 
tradicional, seja ela qual for, e precisamente que a obra seja, em 
certo sentido, mais que o artista* 10 ', e o reconduza, pelo misterio 
da criagao artistica, as margens de sua propria Essencia Divina. 


1101 E o que torna comprecnsivcl o perigo que havia, entre os povos semitas, 
de pintar e, sobretudo, de esculpir seres vivos; onde o hindu e o extremo- 
oriental adoram uma Realidade Divina atraves de um simbolo - e sabe-se 
que um simbolo e realmente, sob o aspecto de sua realidade essencial, o 
que ele simboliza o semita sera levado a divinizar o proprio simbolo. A 
interdifao das artes plastica c pictorica entre os povos semiticos visa tambem, 
certamente, impedir o desvio naturalista, perigo bastante real entre homens 
cuja mentalidade c predominantemente individualista e sentimental. 
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Capitulo V 

LIMITES DA EXPANSAO RELIGIOSA () 


Apos esta digressao, voltemos aos aspectos mais 
diretos da questao da unidade das formas religiosas: propomo- 
nos a mostrar agora como a universalidade simbolica de cada 
uma destas formas implica limitafoes em face da universalidade 
em sentido absoluto. Afirmafoes verdadeiras, tendo por objeto 
fatos sagrados - que manifestam necessariamente e por defin^ao 
verdades transcendentes - tais como, por exemplo, a pessoa 
do Cristo, podem, com efeito, tornar-se mais ou menos falsas 
quando artificialmente removidas dc seu marco providcncial; 
no caso do Cristianismo, estc e o mundo ocidcntal, no qua! 
o Cristo e “a Vida”, com artigo definido c sem epiteto. Este 
marco foi rompido pela desordem modema, e “a humanidade” 
expandiu-se exteriormente de maneira artificial ou quantitativa; 
disso resulta que uns recusam-se a ver outros “Cristos” e outros 
chegam a conclusao inversa, negando a Jesus a qualidade 
cristica; e como se, diante da descoberta de outros sistemas 
solares, uns mantivessem que so ha um sol, o nosso, enquanto 
outros, vendo que o nosso sol nao e unico, negassem que ele 
fosse um sol e concluissem que nao ha sol algum, ja que nenhum 
e unico. A verdade esta entre as duas opinioes: nosso sol e sem 
duvida “o sol”, mas e unico somente em relaqiao ao sistema do 
qual ele e o centro; como ha muitos sistemas solares, ha muitos 
sois, o que, alias, nao impede de modo algum que cada um 
seja unico por definifao. O sol, o leao, a aguia, o girassol, o 
mel, o ambar e o ouro constituem uma serie de manifestagoes 
naturais do principio solar, cada qual unica e simbolicamente 
absoluta em seu proprio dominio; o fato de que elas percam este 


As notas deste capitulo se encontram ao seu final. 
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curator de unicidade quando retirados os limites que enquadram 
esles dominios e que os tornam como sistemas fechados ou 
microcosmos, a relatividade de sua “unicidade” sendo entao 
rcvelada, nao se opoe de modo algum ao fato de que, em seus 
respectivos dominios e para esses dominios, estas manifestagdes 
sc identifiquem realmente ao principio solar, embora revestindo- 
sc de modos apropriados as possibilidades do dominio ao qual 
elas pertencem. Afirmar que o Cristo nao e “o Filho de Deus”, 
mas somente “um Filho de Deus”, seria portanto falso, pois 
o Verbo e unico, e cada uma de Suas manifestagoes reflete 
essencialmente esta Unicidade Divina. 

Algumas passagens do Novo Testamento pennitem 
entrever que o “mundo” do qual o Cristo e “o sol” identifica-se 
ao Imperio Romano, que representava o dominio providencial 
de expansao e de vida para a civilizagao crista: quando se fala 
nestes textos de “todos os povos sob o ceu” (Atos, II, 5 - 11 ), so se 
trata com efeito daqueles povos conhecidos do mundo romano (l) ; 
e, do mesmo modo, quando se diz que “nao ha sob o ceu nenhum 
outro nome pelo qual os homens possam ser salvos” (Atos, 
IV, 12 ), nao h& razao alguma para se admitir que a expressao 
“sob o ceu” signifique qualquer coisa a mais do que no trecho 
acima citado; a nao ser que se entenda o nome de “Jesus” como 
designagao simbolica do prdprio Verbo, o que redundaria em 
dizer que so ha no mundo um nome, o do Verbo, pelo qual os 
homens podem ser salvos, seja qual for a Manifestagao Divina 
que este nome designe em particular, ou, em outros termos, seja 
qual for a forma particular deste Nome etemo, seja ele “Jesus”, 
“Buda”, ou outro. 

Estas consideragoes suscitam uma questao que n 3 o 
pode ser deixada de lado aqui: a atividade dos missionaries 
que trabalham fora do mundo predestinado e “normal” do 
Cristianismo e inteiramente ilegitima? A isso deve-se responder 
que os missionaries - apesar de se beneficiarem materialmente 
de circunstancias anormais pelo fato de que a expansao ocidental 
sobre outras civilizagoes deve-se somente a esmagadora 
superioridade material resultante do desvio modemo - seguem 
um caminho que possui, pelo menos em principio, um carater 
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sacrificial; por conseguinte, a realidade subjetiva desta via 
guardara sempre o seu sentido mistico, e isso independentemente 
da realidade objetiva da atividade missionaria. O aspecto positivo 
que esta atividade retem de sua origem evangelica nao pode, 
com efeito, desaparecer completamente pelo simples fato de os 
limites do mundo cristao terem sido ultrapassados - o que, alias, 
ja se deu antes da epoca modema, mas somente em circunstancias 
excepcionais e sob condi96es diversas - e nem pela invasao de 
mundos que, sendo “cristaos” sem o Cristo Jesus, mas nao sem o 
Cristo universal que e o Verbo inspirador de toda Revelafao, nao 
tern que ser convertidos; mas este aspecto positivo da atividade 
missionaria so se manifestara no mundo objetivo em casos mais 
ou menos excepcionais, seja quando a influencia espiritual que 
emana de um homem santo ou de uma reliquia sobrepuje em 
for9a uma influencia espiritual “autoctone” enfraquecida pelo 
materialismo de fato deste ou daquele meio local, seja quando 
a religiao crista adapte-se melhor a mentalidade particular de 
certos individuos, o que todavia pressupoe nestes ultimos 
uma incompreensao de sua propria religiao e a presen9a neles 
de aspira9oes, espirituais ou nao, que o Cristianismo sob uma 
forma ou outra satisfara. Muitas dessas observa9oes aplicam- 
se, e claro, no sentido contrario e em beneficio das religioes 
nao-cristas, com a diferen9a, entretanto, de que neste caso as 
conversoes sao muito mais raras, e por motivos que nao sao 
favoraveis ao Ocidente: em primeiro lugar, os orientais nao 
tern colonias nem “protetorados” no Ocidente, nem tampouco 
ai mantem missoes poderosamente protegidas; e, em segundo 
lugar, os ocidentais voltam-se com muito mais facilidade para 
a descren9a pura e simples do que para uma espiritualidade 
estrangeira (2) . Quanto as reservas que se pode formular a respeito 
da atividade missionaria, e importante nunca perder de vista que 
elas nao poderiam se referir a seu aspecto direto e evangelico 
- exceto com rela9ao ao inevitavel enfraquecimento e mesmo 
degenerescencia deste proprio aspecto devido as circunstancias 
anormais ja assinaladas - mas unicamente sua solidariedade 
ativa com a barbarie ocidental modema. 

Aproveitaremos esta ocasiao para observar que o 
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Oriente ja se encontrava num estado de profunda decadencia 
na epoca em que a expansao ocidental teve initio, apesar desta 
decadencia nao ser de modo algum comparavel a degenerescencia 
ocidental moderna, cuja natureza e, pelo menos sob uma 
rela9ao secundaria, o inverso da decadencia oriental; de fato, 
enquanto esta ultima e passiva como a de um organismo fisico 
gasto pela idade, a decadencia especificamente moderna e, ao 
contrario, ativa c voluntaria, cerebral poder-se-ia dizer, e e isso 
que da ao ocidental a ilusao de uma superioridade que, se pode 
efetivamente cxistir em ccrto piano psicologico, e isso gra9as 
a diferen9a apontada acima, nao deixa dc ser muito relativa, e 
tanto mais ilusoria por se reduzir a nada diante da superioridade 
espiritual do Oricntc. Podcr-sc-ia dizer tambem que a decadencia 
deste c feita dc “inertia” enquanto a do Ocidente e feita de 
“erro”; o unico fator que une as duas e a predominance comum 
do elemento passional, e e alias esta predominance que, na 
esfera humana, caracteriza a “Idade Sombre” na qual o mundo 
inteiro esta mergulhado, e que foi prevista por todas as doutrinas 
sagradas. Se a diferen9a entre os modos de decadencia explica, 
por um lado, o desprezo que muitos ocidentais sentem ao contato 
com certos orientais - desprezo que, infelizmente, nem sempre 
deriva de um simples preconceito, como e o caso quando se 
trata do odio contra o Oriente tradicional - e, por outro lado, 
a admira9So cega que muitos orientais tern por certos tra9os 
positivos da mentalidade ocidental, e evidente que o desprezo 
que o velho Oriente testemunha pelo Ocidente modemo tern uma 
justifica9ao nao simplesmente psicologica, portanto relativa e 
discutivel, mas, ao contrario, total, porque baseada em razoes 
espirituais, por si so decisivas. Aos olhos do Oriente fiel ao seu 
espirito, o “progresso” dos ocidentais nunca sera mais que um 
circulo vicioso que procura em vao eliminar miserias inevitavcis, 
e isso a custa da unica coisa que da um sentido a vida. 

Mas voltemos, apos esta digressao, a questao 
missionaria: o fato de que a passagem de uma forma tradicional 
a outra possa ser legitima nao impede que, em certos casos, haja 
apostasia real: e apostata aquele que muda de forma tradicional 
sem razao valida; pelo contrario, quando ha “conversao” de 
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uma tradifao ortodoxa para outra, as razoes invocadas tern pelo 
menos uma validade subjetiva. E evidente que se pode passar 
de uma forma tradicional para outra sem ser “convertido”, e 
por motivos de oportunidade esoterica, portanto espiritual; 
neste caso as razoes que determinarao esta passagem serao 
validas objetivamente assim como subjetivamente, ou melhor, 
ja nao se podera de modo algum mencionar razoes propriamente 
subjetivas. 


Ja vimos que a atitude do exoterismo em rela^ao as 
formas religiosas estrangeiras e determinada por dois fatores, 
um positivo e outro negativo, a saber, primeiramente, o carater 
de unicidade inerente a toda Revelagao, e, em segundo lugar, 
como consequencia extrinseca dessa unicidade, a rejei9ao de um 
“paganismo” particular; ora, e suficiente, no que diz respeito 
ao Cristianismo, por exemplo, situa-lo dentro de seus limites 
normais de expansao - que nunca teriam sido ultrapassados, 
salvo algumas raras excefoes, sem o desvio moderno - para 
compreender que estes dois fatores nao sao mais aplicaveis 
literalmente alem de seus limites quase naturais, mas que devem, 
ao contrario, ser universalizados, isto e, transpostos para o piano 
da Tradifao Primordial que permanece viva em toda forma 
tradicional ortodoxa; em outros termos, e preciso compreender 
que cada uma das formas tradicionais estrangeiras pode 
reivindicar esta unicidade e esta nega9§o de um “paganismo”, 
o que quer dizer que cada qual, pela sua ortodoxia intrinseca, e 
uma forma daquilo que se poderia chamar, em linguagem crista, 
a “Igreja Etema”. 

Nunca sera demais insistir que, nas senten9as 
divinas acerca das contingencies humanas, o sentido literal 
como tal e por defini9ao um sentido limitado, isto e, ele se detem 
nas fronteiras do dominio particular ao qual deve aplicar-se 
consoante a inte^ao divina - o criterio desta sendo no fundo a 
propria natureza das coisas, pelo menos em condi9oes normais -, 
enquanto que e somente o sentido puramente espiritual que pode 
reivindicar um alcance absolute; a injun9ao de “ensinar todas as 
na9oes” nao constitui exce9ao, como tampouco outras senten9as 
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cm quo a limitayilo natural do sentido literal e obvia a qualquer 
uni, scm diivida porque nao ha nenhum interesse em conferir- 
Ihc inn sentido incondicionado; lembraremos, por exemplo, a 
proibiyilo dc matar, ou a ordem de oferecer a face esquerda, ou 
ainda a dc nao “multiplicar as palavras orando” ou, enfim, a de 
nilo inquictar-se pelo dia de amanha; contudo, o Divino Mestre 
jamais cxplicitou os limites dentro dos quais estas ordens sao 
validas, dc maneira que logicamente poder-se-ia atribuir-lhes um 
alcance incondicional, como se faz no caso da ordem de “ensinar 
todas as nayoes”. Isto posto, convem, todavia, acrescentar 
que o sentido diretamente literal, palavra por palavra, tambem 
esta incluido, evidentemente, em certo grau, nao so na ordem 
de pregar a todas as nayoes, mas tambem nas outras sentenyas 
do Cristo a que acabamos de aludir; o mais importante e saber 
por em seu lugar este sentido, sem excluir os outros sentidos 
possiveis. Se e verdade que a ordem de ensinar a todas as nayoes 
nao pode limitar-se de modo absoluto unicamente ao proposito 
de constituir o mundo cristao, mas deve tambem implicar, a titulo 
secundario, a pregayao do Evangelho entre todo povo que se 
possa atingir, tambem e verdade que a ordem de oferecer a face 
esquerda deve igualmente entender-se literalmente em certos 
casos de disciplina espiritual; mas e evidente que esta ultima 
interpretayao sera tao secundaria quanto o e a interpretayao literal 
da ordem de pregar a todos os povos. Para definir claramente a 
diferenya que separa o sentido primeiro desta injunyao de seu 
sentido secundario, lembraremos aquilo que ha pouco ja demos 
a entender, a saber, que, no primeiro caso, o fim e sobretudo 
objetivo, visto tratar-se de constituir o mundo cristao, enquanto 
no segundo caso, o da pregayao entre os povos de civilizayao 
estrangeira, o fim e antes de mais nada subjetivo e espiritual, no 
sentido de que o piano interior prevalece sobre o piano exterior, 
que aqui nao e mais que um suporte de realizayao sacrificial. A 
titulo de objeyao, as seguintes palavras do Cristo poderiam, sem 
duvida, ser citadas: “Este Evangelho do Reino sera pregado no 
mundo inteiro, para servir de testemunho a todas as naydes, e 
entao vira o fim”; a isto devemos responder que, se esta sentenya 
diz respeito ao mundo inteiro e nao so ao Ocidente, e porque ela 
nao e uma ordem, mas uma profecia, e porque ela relaciona-se 
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com as condi^oes ciclicas em que, precisamente, as separates 
entre os diferentes mundos tradicionais serao abolidas; em outros 
termos, diremos que o “Cristo”, que para os hindus sera o Kalki- 
Avatara e para os budistas o Bodhisattva-Maitreya, restaurara a 
Tradi9ao Primordial. 

Dissemos acima que a ordem dada aos Apostolos pelo 
Cristo encontrava-se limitada em sua aplicagao pelos proprios 
limites do mundo romano, estes limites sendo providenciais e nao 
arbitrarios; e claro que uma limitagao como esta nao e especifica 
do mundo cristao: a expansao mu^ulmana, por exemplo, esta 
forgosamente confinada a limites analogos, e isso pelas mesmas 
razoes. De fato, se todos os politeistas arabes foram colocados 
diante da altemativa do Isla ou da mortc, este principio foi 
abandonado logo que as fronteiras da Arabia foram transpostas; 
assim, os hindus, que alem do mais nao sao “monoteistas” <3) , 
foram govemados por mufulmanos durante varios seculos, sem 
que estes monarcas tenham aplicado, apos suas conquistas, a 
alternativa outrora imposta aos pagaos arabes. Outro exemplo e 
a delimita?ao tradicional do mundo hindu; mas a reivindica^ao 
de universalidade do Hinduismo, em conformidade com o 
carater metafisico c contemplativo desta tradifao, esta marcada 
por uma serenidade que nao se encontra na perspectiva teologica 
ocidental; a concepgao do Sanatana-Dharma, a “Lei Etema” 
(ou “primordial”) e estatica e nao dinamica, no sentido de que 
ela e uma constatagao dos fatos e nao uma aspiraijao como as 
concep9oes semiticas correspondentes: estas partem da ideia de 
que e preciso levar aos homens a verdadeira fe que ainda nao 
possuem, enquanto que, segundo a concep9ao hindu, a tradi9§o 
bramanica constitui a Verdade e a Lei originais que os outros 
nao possuem mais, seja porque possuam apenas fragmentos 
delas, seja porque as tenham alterado, ou mesmo substituido 
por erros; e todavia inutil converte-los, pois mesmo que tenham 
abandonado o Sanatana-Dharma , nem por isso estao excluidos 
da salva9ao, encontrando-se simplesmente em condi9oes 
espirituais menos favoraveis que as dos hindus; nada impede 
em principio, sempre do ponto de vista hindu, que “barbaros” 
sejam iogues ou mesmo Avataras - e, de fato, os hindus veneram 
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indiferentemente santos mugulmanos, budistas e cristaos, sem 
que o proprio tenno Mlechha-Avatara (“Descenso Divino entre 
os barbaros”) nao teria sentido mas a santidade se produzira 
sem duvida muito mais raramente entre os nao-hindus do que no 
seio do Sanatana-Dharma, cujo ultimo refugio e a terra sagrada 
da India (4) . 


Poder-se-ia perguntar, por outro lado, se a penetra^ao 
do Isla no solo da India nao deve ser encarada como uma 
usurpa^ao tradicionalmente ilegitima, e a mesma questao poderia 
ser colocada cm rcla?ao as partes da China c do Sudoeste asiatico 
que se tomaram muv'ulmanas. Para responder a esta questao e 
preciso deter-se inicialmentc cm considerafoes que parecerao 
talvez um tanto remotas, mas que sao indispensaveis aqui. E 
preciso levar cm considcrapao antes de mais nada o seguinte: 
se o Hinduismo sempre adaptou-se, no que diz respeito a sua 
vida espiritual, as condifoes ciclicas com as quais tinha de se 
enfrentar no curso de sua existencia historica, ele nem por isso 
deixou de conservar o carater “primordial” que lhe e essencial; 
isso se deu particularmente no tocante a sua estrutura formal, 
apesar das modificafoes secundarias que por for^a das coisas 
sobrevieram, tais como, por exemplo, a fragmentafao quase 
indefinida das castas; ora, esta primordialidade, impregnada 
de serenidade contemplativa, foi superada a partir de certo 
momento ciclico, pela preponderance cada vez mais acentuada 
do elemento passional na mentalidade geral, e isto de acordo 
com a lei de decadencia que rege todo o ciclo da humanidade 
terrestre; o Hinduismo acabou entao por perder um certo carater 
de efetividade ou de vitalidade a medida em que se afastava 
das origens, e nem as readaptagoes espirituais, tais como o 
advento das vias tantricas e bhakticas, nem as readaptagoes 
sociais, como a fragmentafao das castas a que aludimos, foram 
suficientes para eliminar a despropor9ao entre a primordialidade 
inerente a tradigao e uma mentalidade cada vez mais passional (5) . 
Contudo, jamais se tratou de uma substituipao do Hinduismo por 
uma forma tradicional mais adaptada as condi^des particulares 
da segunda metade da Kali-yuga, pois o mundo hindu em seu 
conjunto evidentemente nao tem nenhuma necessidade de uma 
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transformagao total, dado que a Revela9§o de Manu Vaivaswata 
guarda num grau suficiente a efetividade ou a vitalidade que 
justifica a persistencia de uma civilizafao; mas, seja como for, e 
preciso reconhecer que produziu-se no Hindulsmo uma situafao 
paradoxal que poderia ser caracterizada dizendo-se que ele e 
vivo ou efetivo em seu con junto, mas nao mais em alguns de 
seus aspectos secundarios. Cada uma destas duas realidades teve 
as suas consequencias no mundo exterior: a conseqiiencia da 
vitalidade do Hindulsmo foi a rcsistcncia que opos ao Budismo 
e ao Isla, enquanto a conseqiiencia de seu enfraquecimento foi 
precisamente, em primeiro lugar, a onda budista, que nao fez 
mais do que passar, e, em seguida, a expansao e, sobretudo, a 
estabiliza9ao da civiliza9&o islamica no solo da India. 

Mas a prcsen9a do Isla na India nao se explica somente 
pelo fato de que, sendo a mais jovem das grandes Revela9oes (6) , 
esta melhor adaptado que o Hindulsmo as condi9oes gerais deste 
ultimo milenio da “Idade Sombria” - ou, em outros termos, leva 
mais em considera9ao a preponderance do elemento passional 
nas almas dos homens -, mas tambem pelo seguinte motivo: 
a degrada9ao ciclica engendra um obscurecimento quase geral, 
que vai ao mesmo tempo acompanhado de um crescimento 
mais ou menos consideravel das popula9oes, sobretudo de suas 
camadas inferiores; ora, esta degrada9ao implica uma tendencia 
cosmica complementar e compensadora que agira no interior 
mesmo da coletividade social a fim de restaurar pelo menos 
simbolicamente a qualidade primitiva: primeiramente, esta 
coletividade sera como que traspassada por exce9oes, e isso, 
por assim dizer, paralelamente a seu crescimento quantitative, 
como se o elemento qualitative (ou “sattvico”, conforme ao 
puro Ser) contido na coletividade em questao se concentrasse, 
por um efeito compensador da dilata9ao quantitativa, em casos 
particulars; em segundo lugar, os meios espirituais serao cada 
vez mais faceis para aqueles que sao qualificados, e cujas 
aspira96es s 3 o serias, e isso em razao da mesma lei cosmica 
de compensa9ao; esta lei entra em jogo porque o ciclo humano 
para o qual as castas sao validas ja esta chegando a seu fim, 
e por este fato a compensa9ao em questao nao tende somente 
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a restaurar, simbolicamente e em certos limites, o que eram 
as castas em sua origem, mas mesmo o que era a humanidade 
antes da constitu^ao das castas. Todas estas considera^oes 
permitirao entrevcr qual e o papel positivo e providencial do 
Isla na India: primeiramente, absorver os elementos que, devido 
as novas condi^oes ciclicas a que fizemos alusao ha pouco, nao 
estao mais “cm seu lugar” na tradifao hindu - aqui pensamos 
particularmente nos clcmcntos pertencentes as castas superiores, 
a dos Dwijas c, cm segundo lugar, absorver os elementos 
de elite das castas inleriorcs, que assim sao reabilitados 
numa cspccic de inclifcrcncia^ao primordial. O Isla, com a 
simplicidadc sintetica de sua forma e dc seus meios espirituais, 
c um instrumento provideneialmcntc adaptado para vedar certas 
ilssuras que puderam produzir-sc cm civilizafocs mais antigas e 
mais arcaicas, ou ainda para captar e neutralizar por sua presen9a 
as sementes de subversao contidas nessas fissuras, e e sob este 
aspecto - e sob cste aspecto somente - que os dominios destas 
civiliza9oes ingressaram parcialmente na esfera providencial 
de expansao do Isla. Finalmente, mesmo correndo o risco de 
nos repetirmos de alguma maneira, examinaremos esta questao 
de um angulo diferente, a fun de nao negligenciar nenhum 
possivel aspecto. A possibilidade bramanica deve acabar por se 
manifestar em todas as castas e ate entre os proprios Shudras, nao 
so de um modo puramente analogico, como sempre aconteceu, 
mas, ao contrario, de maneira direta, e isso porque, de “parte” 
que foi na origem, a casta inferior tomou-se um “todo” no fim 
do ciclo, e este todo e comparavel a uma “totalidade” social; 
os elementos superiores desta totalidade serao de certo modo 
“exce9oes normais”. Em outros termos, o estado atual das castas 
parece retra9ar, em certa medida e simbolicamente, a indistin9ao 
primordial, as diferen9as intelectuais entre as castas achando-se 
cada vez mais atenuadas; as castas inferiores, que se tomaram 
muito numerosas, hoje representam de fato todo um povo e 
comportam, por conseguinte, todas as possibilidades humanas, 
enquanto as castas superiores, que nao se multiplicaram na 
mesma propor9ao, sofrem de uma decadencia tanto mais sensivel 
quanto “a corrup9ao do melhor e a pior forma de corrup9ao” 
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(corruptio optimi pessimci). Sublinhemos, todavia, a fim de 
evitar qualquer equivoco, que, do ponto de vista da coletividade 
e da hereditariedade, os elementos de elite das castas inferiores 
guardam seu carater de “exce9des que confirmam a regra” e nao 
podem, por esse fato, mesclar-se legitimamente com as castas 
superiores, apesar disso nao impedir que sejam individualmente 
qualificados para vias normalmente reservadas as castas nobres. 
Assim, o sistema de castas, que por milenios tem sido um 
fator de equilibrio, revela foriposamente algumas fissuras no 
fim do maha-yuga, a semelhanpa do desequilibrio do proprio 
ambiente terrestre; quanto ao aspecto positivo que estas fissuras 
implicam, ele deriva da mesma lei cosmica de compensa9ao 
que tem em vista Ibn Arabi quanto diz, dc acordo, alias, com 
diversas senten9as do Profeta, que no fim dos tempos as chamas 
do inferno se arrefeceriam; e ainda a mesma lei que levou o 
Profeta a dizer que perto do fim do mundo aquele que cumprir 
um decimo do que o Isla exigia no inicio sera salvo. Tudo o 
que acabamos de expor aplica-se, naturalmente, nao somente 
as castas hindus, mas a humanidade inteira; e, com rela9ao as 
fissuras que destacamos na estrutura exterior do Hinduismo, 
fenomenos absolutamente analogos apresentam-se em maior ou 
menor medida em toda forma tradicional. 

Quanto ao que se refere a analogia funcional entre o 
Budismo e o Isl§ em rela9ao ao Hinduismo - as duas primeiras 
trad^oes tendo para com este ultimo o mesmo papel negativo 
e o mesmo papel positivo - os budistas, mahayanistas ou 
hinayanistas, tem plena consciencia dela, pois veem nas invasoes 
mu9ulmanas que os hindus tiveram de suportar o castigo divino 
pelas persegui9oes que eles mesmos tiveram de soffer de parte 
dos hindus. 


Apos esta digressao, que era indispensavel para 
mostrar um aspecto importante da expansao mu9ulmana, 
voltaremos a uma questao mais fundamental, que e a da dualidade 
de sentidos inerentes as injun9oes divinas relativas as coisas 
humanas; esta dualidade esta prefigurada no proprio nome de 
“Jesus-Cristo”: “Jesus” - como “Gautama” e “Muhammad” - 
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indica o aspecto limitado, relativo, da manifestagao do Espirito, 
e designa o suporte desta manifestagao; “Cristo” - como 
“Buda” e “Rassul Allah ” - indica a Realidade universal desta 
mesma manifestagao, isto e, o Verbo como tal; e esta dualidade 
de aspectos e tambem encontrada, apesar de a teologia nao 
se colocar num ponto de vista que permita tirar dela todas as 
consequencias, na distingao entre a “natureza humana” e a 
“natureza divina” do Cristo. 

De resto, se os Apostolos concebiam o Cristo e sua 
missao num scntido absoluto, e ncccssario comprccnder que a 
razao disso nao podia cstar cm alguma limitagao intclectual e, 
antes dc mais nada, ha que sc Icvar cm conta que, no mundo 
romano, o Cristo c a sua lgreja tinharn dc fato um carater unico, 
portanto “relativamente absoluto”. Esta expressao, que parece 
scr uma conlradigao dc termos, c logicamente o c, corresponde 
entretanto a uma realidade: o Absoluto deve, tambem ele, refletir- 
se “como tal” no relativo, e este reflexo sera entao, em relagao 
as outras relatividades, “relativamente absoluto”; por exemplo, a 
diferenga entre dois erros sera sempre relativa, pelo menos sob o 
aspecto de sua falsidade, um sendo simplesmente mais falso - ou 
menos falso - que o outro; a diferenga entre o erro e a verdade, 
ao contrario, sera absoluta, porem de uma maneira somente 
relativa - isto e, sem sair do ambito das relatividades, ja que o 
erro nao poderia ser absolutamente independente da verdade, da 
qual nao e senao uma negagao mais ou menos acentuada; em 
outras palavras, o erro, nao sendo nada de positivo em si mesmo, 
nao poderia opor-se a verdade de igual para igual e em plena 
independencia. Isto permite compreender por que nao poderia 
haver um “absolutamente relativo”, pois este seria o puro nada, 
e o nada nao e de modo nenhum. 

Diziamos, entao, que o Cristo e sua lgreja tinharn 
de fato um carater unico, portanto “relativamente absoluto”, 
no mundo romano; em outros termos, a unicidade principial, 
metafisica e simbolica do Cristo, da Redengao e da lgreja 
exprimiu-se necessariamente por uma unicidade de fato no 
piano terrestre. Se os Apostolos nao tinharn de explicitar os 
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limites metafisicos que todo fato comporta por definigao, e se, 
por conseguinte, eles nao tinham de levar em considcra^ao a 
universalidade tradicional no terreno dos fatos, isto nao qucr 
certamente dizer que sua Ciencia espiritual nao englobava, no 
estado principial, o conhecimento desta universalidade, mesmo 
que este conhecimento nao tenha sido atualizado quanto as 
aplica^oes possivcis para contingencias determinadas; do mesmo 
modo, um olho capaz dc ver um circulo e capaz de ver todas as 
formas, mesmo que elas estejam concretamente ausentes e que 
a visao exer^a-se somente sobre o circulo. A questao de saber o 
que teriam dito os Apostolos, ou o proprio Cristo, se tivessem 
encontrado um ser como o Buda e perfeitamente va, pois estas 
sao coisas que nunca se produzem, dado que seriam contrarias as 
leis cosmicas; nao e talvez temerario afirmar que jamais se teve 
noticia de encontros realizados entre grandes santos pertencentes 
a civilizagbes diferentes. No nuindo destinado a receber a sua 
radiafao, os Apostolos eram, por dcfinigao, um grupo unico; 
mesmo se se dcva admitir a prescn^a, cm scu raio de a^ao, de 
iniciados essenios, pitagoricos c outros, a luz rara dcstas in Innas 
minorias devia ficar como que submergida no brilho da luz 
cristica, e os Apostolos nao tiveram que sc prcocupar com estes 
poucos homens “saos”, pois: “Nao vim chamar os justos, mas 
os pecadores” (Mateus, IX- 13 ). De um ponto de vista um pouco 
diferente, mas relativo ao mesmo principio de delimitapao 
tradicional, observaremos que, segundo um trecho bastante 
enigmatico dos Atos dos Apostolos (XVI, 6 - 8 ) Sao Paulo, que no 
Cristianismo foi o artesao primordial da expansao, como Omar 
sera mais tarde no Isla, evitou penetrar no dominio providencial 
desta derradeira forma da Revela9ao; sent insistir no fato de que 
os limites destes dominios de expansao nao tern evidentemente 
a precisao de fronteiras politicas, limitar-nos-emos a notar que 
o retomo do Apostolo dos Gentios para o Ocidente nao deixa 
de ter um valor simbolico, menos em rela^ao ao Isla do que em 
relafao a delimitaipao do proprio mundo cristao; por outro lado, 
a maneira como este episodio e relatado, isto e, mencionando a 
interven9ao do Espirito Santo e do “Espirito de Jesus”, e deixando 
de lado as causas destas inspira9oes, nao permite admitir que a 
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abstenpao de pregar e o brusco retomo do Apostolo so tivessem 
razdes exteriores sem alcance principial, nem permite comparer 
este episodio com uma peripetia qualquer das viagens dos 
Apostolos (7> ; cnfim, o fato de que a provi'ncia onde ocorreu esta 
intervenpao do Espirito fosse chamada de “Asia” acrescenta 
ainda mais ao carater simbolico das circunstancias em questao. 
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NOTAS 

(1) Referindo-se a “judeus, homens piedosos, pertencentes a todos os povos 
sob o ceu”, a Escritura nao pode evidentemente ter tido em vista os japoneses 
ou os peruanos, apesar de estes povos tambem pertcncerem a este mundo 
terrestre que se encontra “sob o ecu”; alem disso, o mesmo texto explicita 
mais adiante o que os autores do Novo Tcstamento queriam dizer por “todos 
os povos sob o ceu”: “Nos, partos, medos e elamitas, nos que habitamos a 
Mesopotamia, a Judeia, a Capadocia, o Ponto, a Asia (menor), a Frigia, a 
Panfilia, o Egito c as provincias da Libia proximas a Circne, nos peregrinos 
de Roma, judeus e proselitos, crctenscs c arabes, nos os ouvimos proclamar 
em nossas linguas os prodigios de Deus” (Atos, II, 5-11). A mesma concep^ao 
necessariamente restrita do mundo geografico e etnico encontra-sc implicada 
nestas palavras de Sao Paulo: “Antes de tudo, dou gramas a Deus por Jesus 
Cristo, por todos vos (da Igreja de Roma), porque em todo o mundo e 
divulgada a vossa fe”; ora, e evidente que o autor nao poderia querer sustentar 
que a Fe da primitiva Igreja de Roma era conhecida entre todos os povos 
que, conforme os conhecimentos geograficos atuais, fazem parte do “mundo 
inteiro”, incluindo, por exemplo os mongois ou os astecas; o “mundo” era e e, 
para a Cristandade, o Mundo Ocidental com certas extensoes para o Oriente 
Medio. Quando S2o Paulo fala dos Apostolos, interpretando dois versiculos 
do Salmo XIX, cujo sentido e alias essencialmentc metafisico, que “a sua 
voz estendeu-se por toda a terra, e as suas palavras ate as extremidades do 
mundo” (pois: “Nao e urn ensinamento, nao sao palavras, cujo som pode- 
se deixar de ouvir; por toda a terra espalhou-se a sua ressonancia e ate aos 
confins do orbe as suas modulates”) - quando Sao Paulo assim se refere aos 
Apostolos (Romanos, X, 18), quern pois o acusara de erro ou de mentira sob 
o pretexto de que nenhum Apostolo pregou na Siberia ou em qualquer outro 
pais quase inacessivel, e quern contcstara que seu modo de falar, dado que 
deve ter um sentido, pode somente ser explicado e justificado pela limitacao 
necessaria e inevitavel de todo “mundo” religioso? E do mesmo modo, 
quando Sao Justino Martir disse, um seculo depois de Jesus Cristo, que nao 
ha raga humana, seja ela grega ou barbara ou qualquer outra, em cujo seio o 
nomc de Jesus n2o seja invocado, quern pensaria em interpretar literalmente 
estas palavras ou em acusar o santo de falsidade ou erro? Cristo prescreve: 
“ensinar todas as na^oes” (Mateus, XXIX, 19), e deduz-se que deve tratar-se 
de todos os povos que habitam o globo terrestre; mas quando Cristo ordena: 
“Ide pelo mundo inteiro e pregai a todas as criaturas” (Marcos, XVI, 15), nao 
se interpreta este ultimo trecho literalmente e nao se prega a toda criatura 
sem exce<?ao, incluindo os animais e as plantas; e sobretudo nao se podera 
tomar ao pe da letra a continuatpao do mesmo trecho, no qual os crentes sao 
caracterizados por dons milagrosos, tais como a imunidade contra venenos e 
poder de curar doentes. Entretanto, e significativo que os Atos dos Apostolos 
silenciem completamente sobre a atividade dos Apostolos que se afastaram 
do mundo romano; e, por outro lado, Sao Paulo e seu companheiro Timoteo 
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foram “impedidos pelo Espirito Santo de anunciar a palavra na Asia"’ e, 
quando chegaram a Misia e tentaram ir a Bitinia, “o espirito de Jesus nao 
permitiu” (Atos, XVI, 6-7). 

Todos estes exemplos indicam de modo mais ou menos direto que, para a 
Cristandadc, o mundo romano identificava-se simbolica e tradicionalmente 
como o mundo intciro, assim como, na tradi(pao chinesa, por exemplo, 
“o povo chines” significa a humanidade inteira; mas ainda ha, no que diz 
respeito a Cristandadc, urn indicio muito mais positivo em favor daquilo que 
acabamos dc dizer: c que a Roma crista, centro do mundo cristao ocidental, 
e a herdcira da Roma antiga, centro do mundo romano, e o papa, pelo menos 
como “pontificc supremo” (pontifex maximus), c o herdeiro do imperador 
romano; c nao esquevanios que Cristo, ao dizer "Dai a Cesar o que e de 
Cesar”, reconheceu e de certo modo eonsagrou a legitimidade tradicional do 
imperador. 

(:i Dcsde a melade do seculo XX, contudo, testemunhamos o fenomeno de um 
creseente numero de oeidentais voltando-se para formas de espiritualidade 
oriental, autenticas ou falsas. 

Os monotcistas sao o “povo do livro” (ahi al-Kitah ), isto e, os judeus e 
os cristaos, que receberam revela 9 oes de espirito abraamico. Parece-nos 
quase superfluo acrescentar que os hindus, se nao sao monoteistas no sentido 
especificamente semitico, nao sao, no entanto, de nenhum modo politeistas, 
pois a consciencia da Unidade metafisica atraves da multiplicidade indefinida 
das formas e precisamente uma das caracteristicas mais notaveis do espirito 
hindu. 

<4) Chegou mesmo a existir, no sul da India, um “intocavel” que foi um Avatar 
de Shiva: o grande espiritual Tiruvalluvar, o “divino”, cuja memoria ainda e 
vencrada no pais tamil e que deixou um livro inspirado, o Kural. 

O cquivalente da concep^ao hindu do Sandtcma-Dharma encontra-se em 
algumas passagens do Corao que afinnam que nao ha povo ao qual Deus 
deixou de enviar um Profeta; a indu 9 §o exoterica segundo a qual todos os 
outros povos rejeitaram ou esqueceram sua propria Revela 9 ao nao se funda 
no Corao. 

(5) Um dos sinais deste obscurecimento e a interpreta 9 ao literal dos textos 
simbolicos sobre a transmigra 9 ao, o que da origem a teoria reencamacionista; 
o mesmo literalismo, aplicado as imagens sagradas, engendra uma idolatria 
de fato; sem este aspecto real de paganismo que tem o culto entre tantos 
hindus de baixa casta, o Isla nao poderia ter operado um entalhe tao profundo 
no mundo hindu. Se, para defender a interpreta 9 ao reencamacionista das 
Escrituras hindus, se se refere ao sentido literal dos textos, dever-se-ia em 
boa logica interpretar tudo de modo literal, e assim chegar-se-ia n&o somente 
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a um antropomorfismo grosseiro, mas tambem a uma adorapao grosseira 
e monstruosa da natureza scnsivel, qucr se trate de animais ou de objetos; 
o fato de quc muitos hindus interpretem concretamente o simbolismo da 
transmigrapap segundo a letra nao prova mais que uma decadencia intelectual 
quase normal na Kali-yuga , e prevista pelas Escrituras. Ademais, tambem 
nas rcligioes ocidentais os textos sobre as condipoes postumas nao devem 
ser compreendidos literalmente: por exemplo, o “fogo” do inferno nao e um 
fogo fisico, o “seio de Abraao” nao e seu seio corporal, o “banquete” de que 
fala o Cristo nao e constituido de alimentos terrestres, ainda que o sentido 
literal tambem tenha seus direitos, sobretudo no Corao; c, por outro lado, se 
a reencamapao fosse uma realidade, todas as doutrinas monoteistas seriam 
falsas, pois elas nunca situam os estados postumos nesta tciTa; mas todas 
estas considerapdes sao mesmo inuteis quando sc sc rcfcrc a impossibilidadc 
metaflsica da reencamapao. Mesmo admitindo que um grande santo hindu 
possa adotar uma interpretapao literalista das Escrituras no quc concerne a uma 
questao cosmologica como a da transmigrapao, isso nada provaria contra sua 
espiritualidade, pois podc-sc conccbcr um conhccimcnto quc sc dcsinteresse 
das realidades puramente cosmicas, c quc consista numa visSo puramentc 
sintetica e interior da Rcalidadc Divina; a situapao seria bem diferente no 
caso de uma pessoa cuja vocapao consistisse em expor ou comentar uma 
doutrina especificamente cosmologica, mas, cm raz^o das leis espirituais que 
regem nossa epoca, uma vocapao como esta dificilmente poderia surgir agora 
no quadro dc uma tradipao determinada. 

(6) O Isla 6 a ultima revelapSo deste ciclo da humanidade terrestre, assim como 
o Hinduismo representa a Tradipao Primordial, sem contudo identificar-se 
com ela pura e simplesmente, sendo de fato somente seu ramo mais direto; ha 
por conseguinte, entre estas duas formas tradicionais, uma relapao ciclica ou 
cosmica que, como tal, nada tern de fortuito. 

(7) Gostariamos de esclarecer que, se nos referimos a exemplos especificos 
em vez de ficar nos principios e generalidades, nunca e com a intenpao de 
convencer contraditores com a opiniao ja formada, mas unicamente para 
fazer entrever certos aspectos da realidade aqueles que estao dispostos 
a compreende-la; e somente para esses que escrevemos, recusando-nos 
antecipadamente a qualquer polemica que nao teria interessc ncm para nossos 
eventuais contraditores, nem sobretudo para nos. Acrescentaremos tambem 
que nao e por interesse historico que abordamos os fatos citados a titulo 
de exemplo, pois esses fatos pouco importam em si mesmos, mas somente 
na medida em que sao susceptiveis de ajudar a compreensao das verdades 
transcendentes, as quais jamais estao a merce dos fatos. 
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O ASPECTO TERNARIO DO 
MONOTEISMO 


A unidade transcendente das formas religiosas 
mostra-se de maneira particularmente instrutiva nas rela^oes 
reciprocas das tres grandes tradiyoes ditas “monoteistas”, e isto 
precisamente por estas serein as dnicas que se apresentam como 
exoterismos inconciliaveis; antes de tudo, contudo, devemos 
estabelecer uma nitida distin9ao entre o que poderiamos chamar 
“verdade simbolica” e “verdade objetiva”: citaremos, a este 
respeito, como exemplo, as argumentacpdcs do Cristianismo e do 
Budismo acerca das fonnas tradicionais dc que de certo modo 
provem, a saber, o Judaismo c o Hinduismo, respectivamente. 
Ora, estas argumentafoes sao "simbolicamcnte verdadeiras” no 
sentido de que as formas rejeitadas nao sao consideradas em si 
mesmas e em sua verdade intrmseca, mas unicamente em certos 
aspectos contingentes e negativos devidos a uma decadencia 
parcial; a rejeiipao do Veda corresponde, portanto, a uma verdade 
na medida em que esta Escritura e considerada exclusivamente 
como o simbolo de uma erud^ao esteril, levada muito longe 
e muito difundida no tempo do Buda, e a rejei9&o paulina da 
Lei judaica e justificada na medida em que esta simboliza um 
formalismo farisaico sem vida espiritual. Se uma nova Revela9ao 
pode assim depreciar legitimamente valores tradicionais de 
origem mais antiga e porque ela e independente destes valores e 
nao necessita deles, dado que, possuindo o equivalente, basta-se 
inteiramente a si mesma. 

Esta verdade aplica-se ainda no interior de uma 
unica e mesma forma tradicional, por exemplo no que diz 
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respeito a antinomia entre as Igrejas latina e grega; o cisma e 
uma contingencia que nao poderia afetar a realidade intrinseca 
e essencial das duas Igrejas. O cisma em questao, bem como o 
cisma mu^ulmano que deu origem ao Isla xiita, nao e devido 
simplesmente a vontades individuais, sejam quais forem as 
aparencias, mas e fun^ao da propria natureza da religiao que 
ele divide exteriormente, mas nao interionnente; o espirito 
da religiao pode exigir, conforme as contingencies etnicas e 
outras, adaptagoes diferentcs, mas sempre ortodoxas; o mesmo 
nao sc da com as heresias, que dividem a religiao interior e 
exteriormente ao mesmo tempo - scm contudo poder dividi-la 
verdadeiramente, pois o crro nao e uma parte da verdade - e que, 
em vez dc sercm simplesmente incompativeis, no piano formal, 
com outros aspcctos de uma mesrna verdade, sao falsas em si 
mesmas. 


Mas consideremos agora a questao da homogeneidade 
espiritual e ciclica das religioes em seu conjunto: o monoteismo, 
que abrange as trad^oes judaica, crista e islamica, baseia- 
se essencialmente numa concep 9 §o dogmatica da Unidade 
Divina (ou “nao-dualidade”); se dizemos que esta concep9ao e 
dogmatica, e para especificar que ela se acompanha da exclusao 
de qualquer outro ponto de vista, sem o que uma aplica9ao 
exoterica, que e mesmo toda a razao de ser dos dogmas, nao 
seria possivel. Vimos precedentemente que e esta restri9ao 
que, mesmo necessaria para a vitalidade das formas exotericas, 
esta na base da limita9&o inerente ao ponto de vista teologico 
enquanto tal; em outros termos, este ponto de vista se caracteriza 
precisamente pela incompatibilidade, em seu dominio, de 
concep9oes de formas aparentemente opostas, enquanto nas 
doutrinas puramente metafisicas ou iniciaticas as enuncia9oes 
que parecem contraditorias nao sao, na verdade, mutuamente 
exclusivas, nem se chocam de nenhum modo (l) . 

<n O fato de que alguns dados das Escrituras sejam interpretados 
unilateralmente pelos exoteristas prova que suas especulayoes limitativas 
nao sao inteiramente desinteressadas, como mostramos no capitulo sobre o 
exoterismo. Com efeito, a interpretayao esoterica de uma Revela^ao e admitida 
pelo exoterismo sempre que esta interpretacao sirva para confirmar este 
ultimo, mas ela e, ao contrario, arbitrariamente omitida quando e suscetivel 



Capitulo VI - O Aspecto Temario do Monoteismo 


A tradifao monoteista pertencia originalmente a todo 
o ramo nomade do grupo semita, ramo procedente de Abraao 
e subdividido em dois ramos secundarios, um proveniente de 
Isaque e outro de Ismael, e e somente a partir de Moises que o 
monoteismo tomou uma forma judaica; e, com efeito, Moises 
quern foi chamado, num tempo em que a tradigao abraamica 
obscurecia-se entre os ismaelitas, a dar ao monoteismo um 
suporte poderoso, ligando-o de certo modo ao povo de Israel, 
que assim tomava-se seu guardiao; mas esta adapta? So, por mais 
necessaria e providencial que tenha podido ser, devia fatalmente 
trazer uma restri^ao da forma exterior, devido a tendencia 
“particularista” inerente a cada povo. Pode-se, portanto, dizer 
que o Judaismo anexou o monoteismo e tomou-o coisa de Israel, 
de modo que, sob esta forma, a heran^a de Abraao tomou-se 
dai em diante inseparavel de todas as adapta^oes secundarias, 
de todas as consequencias rituais c sociais implicadas na Lei 
mosaica. 


O monoteismo assim canalizado e cristalizado no 
Judaismo adquiriu um carater de certo modo historico, ainda 

de prejudicar o dogmatismo exterior que e o refugio de um individualismo 
sentimental. Assim, invoca-sc a verdade cristica, que por sua forma e um 
esoterismo judaico, para condcnar no Judaismo um formalismo excessivo; 
mas omite-se de fazer a aplica 9 ao universal desta mesma verdade projctando 
sua luz sobre toda forma sem excesao, incluindo ai a sua propria fonua. Ou 
ainda, segundo a epistola de Sao Paulo aos Romanos (III, 27-28 e IV, 16), 
o homem e justificado pela fe, n&o pelas obras; segundo a epistola de Sao 
Tiago (II, 14-26), o homem e justificado pelas obras, e nao apenas pela fe; 
as duas citam Abra&o como exemplo; ora, se estes dois textos pertencessem 
a duas religides diferentes, ou mesmo a dois ramos reciprocamente 
“cismaticos” de uma mesma religiao, ninguem duvida que os teologos de 
cada qual se esfor 9 ariam em demonstrar a incompatibilidade destes textos; 
mas, como pertencem a uma so e mesma religiao, os esfor 9 os tendem, ao 
contrario, a demonstrar sua perfeita compatibilidade. Por que a relutancia 
em admitir Reverses distintas daquela a qual aderimos? “Deus nao pode se 
contradizer”, dir-se-a, ainda que seja uma peti 9 ao de principio. Ora, de duas 
uma: ou dizemos que Deus se contradiz, e ent^o nenhuma Revela 9 ao sera 
aceita, ou ent^o se admite, porque nao ha altemativa, que as contradi 9 oes sao 
apenas aparentes, mas entao nao ha mais motivos para rejeitar uma Revela 9 ao 
estrangeira pela unica razao de que ela e a primeira vista contraditoria com 
rela 9 §io a Revela 9 ao que se admite a priori. 
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que nao se deva entender esta palavra exclusivamente em seu 
sentido geral e exterior, interpretagao que seria incompativel 
com o carater sagrado de Israel; e esta absorgSo da tradigSo 
original pelo povo judeu que permite distinguir exteriormente 
entre o monoteismo mosaico e o dos Patriarcas, sem que esta 
distingao, e claro, envolva o dominio doutrinal. Este carater 
historico do Judaismo trazia, por sua propria natureza, uma 
consequencia que nao podia ser inerente, ao menos sob a mesma 
forma, ao monoteismo primitivo, e que foi a ideia messianica; 
esta aparece, portanto, como ligada enquanto tal ao Mosaismo. 

Estas poucas indicates sobre o monoteismo 
original, sua adaptagao por Moises, sua anexagao pelo Judaismo 
e sua concretizagao na ideia messianica s 5 o suficientes para 
nos permitir passar agora a consideragao do papel organico 
do Cristianismo no ciclo monoteista. Diremos, entao, que o 
Cristianismo absorveu, por sua vez, toda a heranga doutrinal 
do monoteismo na afirmagao messianica e ele tinha todo o 
direito de faze-lo - se podemos assim nos exprimir sendo a 
consequencia legitima da forma judaica; o Messias, tendo de 
realizar em sua propria pessoa a Vontade Divina da qual provinha 
o monoteismo, superou necessariamente a forma que nao podia 
permitir a este ultimo realizar plenamente a sua missao; para 
efetuar esta dissolugao de uma forma transitoria, era preciso 
que, como acabamos de indicar, em sua qualidade de Messias, 
ele gozasse eminentemente da autoridade inerente a tradigao da 
qual foi como a ultima palavra e e por isso que ele teve que ser 
“mais” que Moises e “anterior” a Abraao: estas afirmagoes do 
Evangelho demonstram uma identidade “de forga maior” entre o 
Messias e Deus, e permitem compreender que um Cristianismo 
que negue a divindade do Cristo nega sua propria razao de ser. 

Dissemos que a pessoa “avatarica” do Messias 
absorveu inteiramente a doutrina monoteista, o que significa que 
o Cristo devia ser n 3 o somente o termo ou conclusao do Judaismo 
historico, ao menos sob certo aspecto e em certa medida, mas 
tambem, por isso mesmo, o suporte do monoteismo e o templo 
da Presenga Divina. Esta extrema positividade historica do 
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Cristo acarretou, entretanto, por sua vez, uma limitafao da forma 
tradicional, como acontecera no caso do Judaismo, onde Israel 
tinha o papel preponderante que devia mais tarde incumbir ao 
Messias, papel for?osamente restritivo e limitativo quanto a 
realizagao do monoteismo integral; e e nessa altura que intervem 
o Isla, cuja posi^ao e significagao dentro do ciclo monoteismo 
resta-nos explicitad 2 *. 

Porem, antes de abordar este assunto, devemos 
ainda considerar outro aspecto da questao que acabamos de 
tratar: o Evangelho cita esta scntemja do Cristo: “A Lei e os 
Profetas duraram ate Joao; desde entao e anunciado o Reino 
de Deus e cada um se esfor^a para entrar nclc” (Lucas, XVI, 
16 ); e o Evangelho tambem relata que, no momcnto da mortc 
do Cristo, o veu do Templo sc rasgou dc alto a baixo, fato 
que, como a senten^a citada, indica que o advcnto do Cristo 
pos um termo ao Mosaismo; ora, poder-se-ia objetar que este, 
enquanto Palavra Divina, nao c de modo algum suscetivel de 
anula9ao, pois “nossa Tora e para toda a etemidade, nada se 
lhe pode acresccntar ou excluir” (Maimonides); como entao 
conciliar a aboli^ao do Mosaismo, ou melhor, do ciclo glorioso 
de sua existencia terrestre, com a “eternidade” da Revelafao 
mosaica? Em primeiro lugar, e preciso compreender que esta 
aboli9§o, apesar de real na ordem que lhe diz respeito, nem 
por isso deixa de ser relativa, enquanto a realidade intrinseca 
do Mosaismo e absoluta, porque divina; e esta qualidade divina 
que se opoe necessariamente a supressao de uma Revela9ao, 
ao menos durante o tempo em que a forma doutrinal e ritual 

(2) A perspectiva que acabamos de formular poderia lembrar aquela descrita 
por Joaquim de Fiori, que atribuiu a cada uma das Pessoas da Trindade uma 
preponderance particular em uma parte do ciclo tradicional da perspectiva 
crista: o Pai dominou a Antiga Lei, o Filho, a Nova Lei, e o Espirito Santo, a 
derradeira fase do ciclo cristao que come 90 u com as novas ordens monasticas 
fundadas por Sao Francisco de Assis e Sao Domingos. Pode-se ver facilmente 
o que ha de assimetrico nas correspondencias: o autor desta teoria devia 
ignorar, na realidade ou pela forma, a existencia do Isla, que corresponde 
bem, segundo o dogma islamico, a este reino do Paracleto; mas nao deixa de 
ser menos certo que a epoca que Joaquim de Fiori colocou sob a influencia 
especial do Espirito Santo conheceu uma renova 9 ao da espiritualidade no 
Ocidente. 
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desta permanece intacta, como e o caso do Mosaismo, sem o 
que o Cristo nao teria podido conformar-se a ele (3) . A aboli^ao 
do Mosaismo pelo Cristo procede de um Querer Divino, mas a 
permanencia intangivel do Mosaismo e de uma ordem ainda mais 
profunda, no sentido de que procede da propria Essentia Divina, 
da qual este Querer nao e mais que uma manifestafao particular, 
como uma onda e uma manifesta^ao particular da agua, cuja 
natureza cla nao podc modificar. O Querer Divino manifestado 
pelo Cristo so podia afetar um modo particular do Mosaismo 
e nao sua qualidadc “cterna”; por conseguinte, apesar de a 
Prcscn^a Real ( Shekhinah ) ter deixado o Santissimo do Templo 
dc Jerusalem, csta Prcscn^a Divina pcnuanecc sempre em Israel, 
nao mais, c verdadc, como um fogo ininterrupto num santuario, 
mas como uma pedra-de-fogo que, sem manifestar o fogo de 


i}) L importantc, contudo, observar que a decadencia do esoterismo judaico 
na epoca do Cristo - Nicodemos, doutor em Israel, ignorava o misterio do 
rcnascimento espiritual! - tomou permissivel, do ponto de vista da nova 
Revela^^o, cncarar o Mosaismo em sua totalidade como um exoterismo 
exclusivo e, portanto, de certa maneira, “massivo”, maneira de ver que nao 
tern, contudo, sen§o um valor acidental e provisorio, dado que limitado 
em sua aplica^ao as origens do Cristianismo. Seja como for, a Lei mosaica 
nao poderia condicionar o acesso aos novos Mist^rios, como o faria um 
exoterismo em rcla^ao ao esoterismo do qual e o complemento, e foi outro 
exoterismo que se constituiu para a nova religiao, mas com vicissitudes de 
adapta^ao e interferencias que prosseguiram durante seculos. Paralelamcnte, 
por sua vez, o Judaismo reconstituiu e readaptou seu exoterismo no novo 
ciclo de sua historia, a Diaspora, e parece que houve ai um processo de 
algum modo correlativo ao do desenvolvimento do Cristianismo, e isto 
gramas precisamente ao copioso influxo de espiritualidade que acompanhou a 
manifesta^ao do Verbo ciistico. Todo o ambiente vizinho desta manifesta^ao 
sofreu, direta ou indiretamente, aberta ou veladamente, sua influencia, e e 
assim que se produziu, no primeiro seculo do ciclo cristao, de um lado, o 
desaparecimento dos antigos misterios, dos quais uma parte foi reabsorvida 
pelo proprio esoterismo cristao, e, de outro lado, uma irradia^ao de formas 
espirituais nas tradi 9 oes mediterraneas, por exemplo no neo-platonismo. 
Quanto ao Judaismo, houve ate a epoca modema, e talvez ainda exista em 
alguns lugares, uma genuina tradi^ao esoterica, qualquer que seja a epoca 
exata em que se operou este rearranjo apos a manifesta 9 ao do Cristo e o inicio 
do novo ciclo religioso, a Diaspora, e qualquer que possa ter sido, mais tarde, 
o papel plausivelmente analogo jogado pelo Isla em rela 9 ao ao Judaismo, 
tanto quanto em rela 9 ao ao Cristianismo. 
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maneira permanente, nao obstante o contem virtualmente, com a 
possibilidade de manifesta-lo periodicamente ou fortuitamente.. 

O monoteismo apresentava, com o Judaismo e 
o Cristianismo, duas grandes expressoes antagonicas que 
o Isla, ainda que necessariamente antagonico em relag ao a 
elas, de certo modo recapitulou, harmonizando, contudo, esse 
antagonismo judaico-cristao numa sintese que marca o termo 
do desenvolvimento e da realizagao integral do monoteismo; 
isso se acha ja confirmado pelo simples fato de que o Isla e o 
terceiro aspecto desta corrente tradicional, ou seja, pelo fato 
de representar o numero 3 , que e o da harmonia, enquanto o 
numero 2 e o da altemativa e nao se basta, pois, a si mesmo, 
devendo ou reduzir-se a unidade pela absorgao de um de seus 
termos pelo outro, ou entao recriar esta unidade pela produgao 
de uma nova unidade; estes dois modos de realizagao da unidade 
sao de fato alcangados pelo Isla, que apresenta a solugao do 
antagonismo judaico-cristao, do qual, num certo sentido, ele 
provem, e o qual, por outro lado, ele anula, reduzindo-o ao 
monoteismo puro de Abraao. Pode-se comparar o Isla, nessa 
ordem de ideias, a um Judaismo que nao rejeitou o Cristianismo, 
ou a um Cristianismo que nao renegou o Judaismo; mas, se a 
sua atitude pode ser assim caracterizada na medida em que ele 
foi o produto do Judaismo e do Cristianismo, ele se coloca fora 
desta dualidade na medida em que se identifica a origem desta, 
rejeitando, de um lado, o “desenvolvimento” judaico e, de outro 
lado, a “transgressao” crista, e restituindo a importancia central, 
adquirida primeiramente pelo povo judeu e depois pelo Cristo, 
a afirmagao fundamental do monoteismo, isto e, a Unidade de 
Deus. Para poder assim transcender o messianismo foi preciso 
ao Isl§ colocar-se sob um ponto de vista diferente deste ultimo 
e reduzi-lo, para integra-lo, ao seu proprio ponto de vista, dai a 
integragao do Cristo na linhagem dos Profetas, que vai de Adao 
a Muhammad. Desnecessario e dizer que o Isla, como as duas 
religioes precedentes, nasceu por uma intervengao direta da 
Vontade Divina da qual provinha o monoteismo, e que o Profeta 
devia refletir, segundo uma possibilidade especial e o modo 
de realizagao correspondente, a verdade messianica essencial 
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e inerente ao monoteismo original ou abraamico. Num certo 
sentido, o IslS pode ser chamado de “reagao” abraamica contra 
a anexa9ao do monoteismo por Israel, de uma parte, e pelo 
Messias, de outra; apesar de, metafisicamente, esses dois pontos 
de vista nSo se excluirem mutuamente, no piano exoterico eles 
nao podem ser realizados simultaneamente e so podem, por 
defini^ao mesma, ser afirmados mediante dogmas antagonicos 
que dividem o aspecto exterior do monoteismo integral. 

Se Judaismo e Cristianismo representam, sob certo 
aspecto, uma frcnte unica cm face do Isla, Cristianismo e Isla, 
por sua vcz, opoem-se ao Judaismo, e isto por sua tendencia a 
realizar plcnamente a doutrina monotcista; vimos, porem, que 
esta tendencia foi limitada, na forma crista, pcla preponderance 
da idcia messianiea, que nao pode ser senao secundaria para 
o monoteismo puro. O elemento legislative do Judaismo foi 
rompido por uma “exterioriza9ao”, aqui necessaria e legitima, 
de ccrtas concep9oes esotericas e foi, por assim dizer, absorvido 
pclo “mundo vindouro”, conforme a formula Regnum meum non 
est de hoc mundo (“O meu Reino nao e deste mundo”); a ordem 
social foi substituida pela ordem espiritual, os sacramentos 
da Igreja constituindo a forma da legisla9ao correspondente 
a esta ultima ordem; mas, como esta legisla9ao espiritual nao 
corresponde as exigencias sociais, foi necessario recorrer a 
elementos de legisla 9 < 5 es heterogeneas, o que deu origem a 
um dualismo cultural nefasto para o mundo cristao. O Isla 
restabeleceu uma legislate sagrada para “este mundo” e assim 
reencontrou o Judaismo, sem deixar com isso de reafirmar a 
universalidade que o Cristianismo havia afirmado antes dele ao 
romper a casca da Lei mosaica. 

Poderiamos tambem dizer o seguinte: o equilibrio dos 
dois aspectos divinos de Rigor e de Clemencia constitui a propria 
essencia da Revela9ao maometana e e ai que ela reencontra a 
Revela9ao abraamica; quanto a Revela9§o cristica, se ela afirma 
a sua superioridade em rela9ao a Revela9ao mosaica e porque 
a Clemencia Divina e principial e ontologicamente “anterior” 
ao Rigor, como e atestado por esta inscri9ao no Trono de Allah: 
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“Na verdade, Minha Clemencia precede a Minha Colera” {Irma 
Rahmati sabaqat Ghadabf). O monoteismo, revelado a Abraao, 
possuia o esoterismo e o exoterismo em perfeito equilibrio e, 
em certa medida, em sua indistinqao primordial, ainda que se 
tratasse somente de uma primordialidade relativa as tradiqbes 
de estirpe semitica; com Moises, e o exoterismo que, por assim 
dizer, tomou-se religiao, no sentido de que ele determina a 
forma desta ultima, sem prejudicar, contudo, a sua essencia; com 
o Cristo e o inverso que acontece, com o esoterismo, de certa 
maneira, tomando-se por sua vez religiao; com Muhammad, 
enfim, o equilibrio inicial e restabelecido e o ciclo da religiao 
monoteista e fechado. Estas altemancias na Revela9§o 
integral do monoteismo procedem da propria natureza deste 
e, por conseguinte, nao sao imputaveis somente a vicissitudes 
contingentes; a “letra” e o “espirito”, estando compreendidos 
sinteticamente no monoteismo primordial ou abraamico, 
deviam cristalizar-se de alguma maneira, por diferenciaqao e 
sucessivamente, no decurso do ciclo da Revela^ao monoteista. 
Assim, o Abraamismo manifestou o equilibrio indiferenciado do 
“espirito” e da “letra”; o Mosaismo, a “letra”; o Cristianismo, o 
“espirito”; e o Isla, o equilibrio diferenciado desses dois aspectos 
da Revelaqao. 

Toda religiao e forqosamente uma adapta^ao, e 
quern diz adaptaqao diz limita9§o; se isso e verdadeiro para as 
tradi9oes puramente metafisicas, e ainda mais verdadeiro para 
as exotericas, que representam adaptaqoes as mentalidades mais 
limitadas' 4 ’; estas limitaqoes devem se encontrar de alguma 

141 Se ha fundamento em dizer que a mentalidade dos povos ocidentais, 
incluindo neste aspecto os povos do Oriente Proximo, tern algo de mais 
limitado do que a maioria dos povos orientais, e em razao de certa intrusao, 
nos ocidentais, de urn elemento passional no dominio da inteligencia; dai sua 
propensao a nSo ver as coisas criadas senao num aspecto, o do “fato bnito”, 
e sua inaptidao a contempla 9 ao intuitiva das essencias cosmicas e universais 
que permeiam as formas; e o que explica a necessidade de um teismo abstrato 
como protefao ao peri go de idolatria tanto quanto ao de pantelsmo. Trata-se 
de uma mentalidade que se difunde cada vez mais em todos os povos, ja ha 
seculos e por razoes ciclicas, e tal fato permite compreender de uma parte 
a facilidade relativa de conversoes religiosas entre povos cuja civiliza<;ao e 
puramente mitologica ou metafisica e, de outra parte, o carater providencial 
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maneira nas origens das formas religiosas e e inevitavel que elas 
se manifestem no decorrer do desenvolvimento dessas formas, 
tomando-se mais salientes no final de seu ciclo, para o qual elas 
necessariamente concorrem. Se estas limitagoes sao necessarias 
para a vitalidade de uma religiao, nem por isso deixam de ser 
limita9oes e de acarretar suas consequencias; mesmo as doutrinas 
heterodoxas sao consequencias indiretas desta necessidade de 
restringir a amplitude da forma religiosa, de limita-la na medida 
em que a Idade Sombria avanpa; e nao poderia ser de outro 
modo, mesmo no caso dos simbolos sagrados, pois so a Essentia 
infinita, eterna e informal e absolutamente pura e inviolavel, 
e porque Sua transccndcncia devc tomar-se manifesta pela 
dissolufao das formas, assim como por Sua irradiapao atraves 
delas. 


da expansilo mu9ulmana nos domfnios dessas civilizapoes. 



m 

Capitulo VII 

CRISTIANISMO E ISLA 


Vimos que entre as religioes que manifestam mais ou 
menos diretamente a Verdade primordial, o Cristianismo e o Isla 
representam a heran^a espiritual desta Verdade segundo pontos 
de vista diferentes; ora, isto levanta antes de tudo a questao de 
saber o que e um ponto de vista. Nada e mais simples do que 
compreender isso no piano mesmo da vis§o fisica, onde o ponto 
de vista determina precisamente uraa perspectiva que sempre e 
perfeitamente coordenada e necessaria, e onde as coisas mudam 
de aspecto segundo a colocagao daquele que percebe, ainda que 
os elementos de visao permaneqam sempre os mesmos, a saber: 
o olho, a luz, as cores, formas, proporqoes e situaqoes no espaqo. 
E o ponto de partida da visao que pode mudar, e nao a visao em 
si mesma; se todos admitem que seja assim no mundo fisico, que 
nao e mais que um reflexo das realidades espirituais, como se 
poderia negar que tambem nestas as mesmas relaqoes existam, 
ou melhor, pre-existam? O olho entao e o coraqao, orgao da 
Revelagao; o sol e o Principio Divino, dispensador de luz; a luz 
e o Intelecto; os objetos s§o as Realidades ou Essencias Divinas. 
Mas, enquanto que, em geral, nada impede o ser vivo de mudar 
seu ponto de vista fisico, e bem outra coisa o que ocorre com o 
ponto de vista espiritual, que sempre ultrapassa o individuo, e 
em relaqao ao qual a vontade deste ultimo so pode permanecer 
determinada e passiva. 

Para compreender um ponto de vista espiritual ou, 
o que vem a ser o mesmo, um ponto de vista religioso, nao 
basta querer estabelecer, mesmo com a melhor das intengoes, 
correspondencias entre elementos religiosos exteriormente 
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comparaveis. Tal procedimento correria o risco de levar 
somente a uma sintese muito superficial e pouco util, ainda que 
tais comparafoes possam tambem ter a sua legitimidade, mas 
com a condi9ao de n 3 o toma-las como um ponto de partida, e 
considerar sobretudo a constituifao interna das religioes. Para 
apreender um ponto de vista religioso e preciso entrever a 
unidade pela qual todos os seus elementos constituintes estao 
necessariamente coordenados: esta unidade e a do proprio ponto 
de vista espiritual, que e a semente da Revela9ao. E evidente 
que a causa primeira da Revela9ao nao e de modo algum 
assimilavel a um ponto de vista, assim como a luz nao depende 
da situa9ao cspacial do olho; mas o que constitui toda Revela9ao 
e precisamcnte o cncontro de uma Luz linica e de uma ordem 
limitada c eontingente, a qual representa como que um piano de 
refra9§o espiritual, fora do qual nao poderia haver Revela9ao. 

Antes de levar em considera9ao as diferentes 
rela9oes entre o Cristianismo e o Isla, seria oportuno observar 
que o espirito ocidental, em tudo o que tem de positivo, e quase 
completamente de essencia crista. Esta alem do poder dos 
homens desfazerem-se, por seus proprios meios, portanto por 
artificios ideologicos, de uma hereditariedade tao profunda; 
suas inteligencias operam segundo habitos seculares, mesmo 
quando inventam erros. Nao se pode fazer abstra9ao desta 
forma9ao intelectual e mental, por mais enfraquecida que ela 
esteja; se e assim, e se algo do ponto de vista tradicional subsiste 
inconscientemente mesmo naqueles que se consideram livres 
de todo vinculo, ou naqueles que, por simples preocupa9ao 
de imparcialidade, querem colocar-se fora do ponto de vista 
cristao, como se poderia esperar que os elementos de outra 
religiao sejam interpretados conforme o seu verdadeiro sentido? 
Nao e surpreendente que as opinioes correntes sobre o Isla, por 
exemplo, sejam mais ou menos identicas entre a maioria dos 
ocidentais, quer se digam cristaos, quer se lisonjeiem de nao mais 
o serem? Os proprios erros filosoficos nao seriam concebiveis 
se nao representassem a nega9ao de certas verdades, e se estas 
nega9oes nSo fossem rea96es diretas ou indiretas contra certas 
limita9oes formais da religiao; ve-se por ai que nenhum erro, 
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seja qual for a sua natureza, pode pretender ter uma perfeita 
independence face a concepipao tradicional que ele rejeita ou 
desfigura. 


Uma religiao e um conjunto comparavel a um 
organismo vivo, que se desenvolve segundo leis necessarias 
e precisas; poder-se-ia, portanto, chama-la um organismo 
espiritual, ou social em scu aspecto mais exterior; mas e sempre 
um organismo, e nao uma construipao dc conventpoes arbitrarias; 
nao se pode, portanto, considerar legitimamente os elementos 
constituintes de uma religiao fora de sua unidade interna, como 
se se tratassem de fatos quaisquer. Este e, contudo, o eiTO que 
e cometido constantemente, mesmo por aqueles que julgam 
sem preconceito, mas que procuram, entretanto, estabelecer 
correspondences pelo exterior, sem levar em considerafao que 
um elemento tradicional e determinado pelo germen e ponto 
de partida da religiao integral, e um mesmo elemento, um 
personagem, ou um li vro, por exemplo, pode ter uma significa<pao 
mais ou menos diferente de uma religiao para outra. 

Ilustraremos estas observafoes considerando 
paralelamente certos elementos fundaincntais das tradifoes 
crista e mu?ulmana; a incomprccnsao habitual c reciproca dos 
representantes convencionais de cada uma destas duas religioes 
mostra-se ate em detalhes quase insignificantes, como por 
exemplo o proprio termo “maometano” aplicado aos mu9ulmanos, 
termo que nao e mais que uma transposi9ao impropria da palavra 
“cristao”; esta ultima denomina9ao convem perfeitamente aos 
fieis da religiao que se baseia no Cristo e que O perpetua pela 
Eucaristia e o Corpo Mistico; mas o mesmo nao se da com o 
Isla, que nao se baseia diretamente no Profeta, mas no Corao, 
afirma9ao da Unidade Divina, e nSo consiste numa perpetua9ao 
de Muhammad, mas numa conformidade ritual e legislativa do 
homem e da sociedade a Lei coranica e, portanto, a Unidade. 
Por outro lado, o termo arabe mushrikun, “associadores” (de 
pseudo-divindades a Deus), que faz referenda aos cristaos, nao 
leva em considera9ao o fato de que o Cristianismo nao se baseia 
diretamente na ideia da Unidade, e nao tern necessidade de insistir 
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neste ponto, pois seu fundamento e essencialmente o misterio do 
Cristo; nSo obstante, na medida em que o termo mushrikun e 
sagrado - em sua significa5ao coranica ele e evidentemente 
o suporte de uma verdade que ultrapassa o fato historico da 
religiao crista. Os fatos, alias, exercem no Isla urn papel muito 
menos importante do que no Cristianismo, cuja base religiosa 
e essencialmente um fato, e nao uma ideia, como e o caso do 
Isla. Eis ai onde aparece, em suma, a divergencia fundamental 
cntre as duas formas tradicionais encaradas; para o cristao, tudo 
depende da Encama^So e da Redenfao; o Cristo absorve tudo, 
mesmo a ideia do Principio Divino, que aparece sob um aspecto 
trinitario, e a humanidadc, que sc torna seu Corpo Mistico ou 
a Igreja militante, sofredora e triunfante. Para o mu9ulmano, 
tudo esta ccntrado cm Allah , o Principio Divino encarado sob 
o scu aspecto dc Unidade'" c de Transcendencia, e no estado de 
conformidade, de abandono a Ele: a l-Islam. No centro da doutrin 
crista esta a ideia de Deus feito homem; o Filho, a segunda 
pessoa da Trindade, e o homem universalizado; Jesus Cristo 
e Deus individualizado. O Isla nao da esta preponderance ao 
mediador; este ultimo nao absorve tudo, e somente a concepgao 
monoteista da Divindade que ocupa o centro da doutrina islamica 
e a domina inteiramente. 

A importance concedida pelo IslS a ideia da Unidade 
pode aparecer, do ponto de vista cristao, como superflua e esteril, 
ou como uma especie de pleonasmo em relagao a tradi?ao 
judaico-crista; esquece-se, no entanto, que a espontaneidade 
e a vitalidade da religiao islamica nao poderiam ser fruto de 
um emprestimo exterior, e que a originalidade intelectual dos 
mufulmanos so poderia provir de uma Revela^ao. Se no IslS a 
ideia da Unidade e o suporte de toda espiritualidade e, em certa 
medida, de toda aplicafSo social, o mesmo nao se da com o 
Cristianismo; o ponto central deste, como dissemos ha pouco, e 
a doutrina da Encama9ao e da Reden9§o, concebida de um modo 
universal na Trindade, e nao tendo outra aplica9ao humana a nao 

Esti dito expressamente neste credo islamico que e o Filch al-Akbar de Abu 
Hanifa que Allah nSo e unico no sentido do numero, mas no sentido em que 
Ele nao tem associado. 
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ser os sacramentos e a participagao no Corpo Mistico do Cristo; 
o Cristianismo, tanto quanto os dados historicos conhecidos nos 
permitem julgar, jamais teve aplicagao social no sentido lato da 
palavra; nunca integrou-se inteiramente na sociedade humana; 
impos-se aos homens sob a forma da Igreja, sem liga-los a ela 
pela atribuigao de fungfies que lhes teriam permitido participar 
mais diretamente de sua vida interna; nao consagrou os fatos 
humanos de uma maneira suficiente; nao abrangeu a laicidade, 
reservando-lhe somente uma participagao mais ou menos 
passiva na tradigao. E assim que se apresenta a organizagao 
do mundo cristao segundo a perspectiva mugulmana; no lsla, 
todo homem e o seu proprio sacerdote, pelo simples fato de ser 
mugulmano; ele e o patricarca, imam, ou califa de sua familia, 
que e um reflexo da sociedade islamica inteira. O homem e uma 
unidade em si mesmo; ele e a imagem do Criador, de quern e o 
“vigario” ( khalifah ) na terra; ele nao poderia, portanto, ser um 
leigo. A familia tambem e uma unidade; ela e uma sociedade 
na sociedade; ela e um bloco impenetravel (2) como o homem 
responsavel e submisso, o muslim, e como o mundo mugulmano, 
que e de uma homogeneidade e de uma estabilidade quase 
incorruptiveis. O homem, a familia e a sociedade sao forjados 
segundo a ideia da Unidade, da qual constituem como que 
adaptagSes; sao unidades como Allah e como sua Palavra, o 
Corao. Os cristaos nao podem reivindicar a ideia da Unidade 
do mesmo modo que os mugulmanos; a ideia da Redengao nao 
esta ligada necessariamente a concepgao da Unidade Divina; ela 
poderia estar associada a uma doutrina dita “politeista”; quanto 
a Unidade Divina, que o Cristianismo admite teoricamente, ela 
nao aparece nele como um elemento “dinamico”; a santidade 
crista, a perfeita participagao no corpo mistico do Cristo, nao 
procede senao indiretamente desta ideia. A doutrina crista 


(2) O simbolo supremo do lsla, a Caaba, e um bloco quadrado; ele exprime o 
numero quatro, que e o da estabilidade. O mugulmano pode constituir a sua 
familia corn quatro esposas: elas representam a substancia da familia ou a 
propria substancia social e est2o cerceadas da vida publica, onde o homem 
por si so constitui uma unidade completa. A casa arabe e trafada confonne a 
mesma ideia: e quadrada, uni forme, fechada para o exterior, omamentada no 
interior e aberta para o patio. 
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parte, como a doutrina islamica, de uma ideia teista, mas insiste 
expressamente no aspecto trinitario da Divindade; Deus encama- 
se e resgata o mundo; o Principio descende na manifestagao 
para restabelecer o equilibrio rompido. Na doutrina islamica, 
Deus afirma-se pela Unidade, Ele nao se encama em virtude de 
uma distingao interna; Ele nao resgata o mundo, Ele o absorve 
pelo Isla. Deus nao descende na manifestagao, projeta-se nela 
como o sol projeta-sc por sua luz; e esta projegao que permite a 
humanidade participar n’Ele. 

Ocorre as vczes que os mugulmanos, para os quais 
o Corao cquivalc ao que e o Cristo para os cristaos, censuram 
estes ultimos por nao possuir urn livro equivalente ao Corao, 
isto c, urn livro unico, ao mesmo tempo doutrina! e legislative, e 
escrito na propria lingua da Revelagao; eles veem na pluralidade 
dos Evangelhos e dos outros textos do Novo Testamento a marca 
de uma divisao, agravada pelo fato de que estes textos nao se 
conservaram na lingua que Jesus falava, mas numa lingua nao 
semitica, ou ainda traduzidos desta lingua para outra tambem 
estranha aos povos provenientes de Abraao e, enfim, que estes 
textos sejam traduziveis para qualquer outro idioma estrangeiro; 
esta confusao e analoga aquela que consiste em reprovar ao 
Profeta ter sido um simples mortal. Com efeito, enquanto no 
Isla o Corao e a Palavra Divina, no Cristianismo e o Cristo vivo 
na Eucaristia que e o Verbo Divino, e ndo o Novo Testamento; 
este dcsempenha somente o papel de um suporte, do mesmo 
modo que o Profeta e so um suporte da mensagem divina, e nao 
a propria mensagem. A lembranga, o exemplo e a intercessao do 
Profeta estao subordinados ao Livro revelado. 

O Isla e um bloco espiritual, religioso e social (3) ; a 
Igreja e um centro, e nao um bloco; o cristao leigo e por definigao 
um ser periferico. O mugulmano, pelo seu carater sacerdotal, e 
sempre um ser central na sua tradigSo, e pouco se lhe da estar 
exteriormente separado da comunidade mugulmana; ele sempre 
permanece o seu proprio padre e uma unidade autonoma, ao 

(3) Um bloco, imagem da Unidade. A Unidade e simples e por conseguinte 
indivisivel. Segundo observagSo de um antigo alto funcionario ingles no 
Egito: “O Isla nao pode ser reformado pois entao nao seria mais o Isla”. 
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menos sob o aspecto propriamente religioso. E dai que deriva 
a convic9ao profunda do mufulmano; a fe do cristao e de outra 
natureza: ela “atrai” e “absorve” a alma mais do que a “engloba” 
e “penetra”. O cristao, quando encarado do ponto de vista 
mufulmano, que nos interessa agora, nao esta ligado a suatradifao 
senao pelos sacramentos; sempre esta numa situa^ao de exclusao 
relativa, e conserva sempre uma atitude de receptividade. No seu 
simbolo supremo, a cruz, os bra9os afastam-se indefinidamente 
do centro, apesar de a ele permanecerem ligados; a Caaba, por 
sua vez, e refletida como um todo em sua mais infima parte 
que, por sua substancia e coesao interna, permanece identica as 
outras partes e a propria Caaba. 

As correspondencias entre os elementos tradicionais 
que indicamos acima nao excluem outras correspondencias, 
encaradas de um ponto de vista diferente; assim, a analogia 
entre o Novo Testamento e o Corao e real, dentro de seu quadro, 
do mesmo modo que, de certo ponto de vista, o Cristo e o 
Profeta correspondem-se necessariamente; negar este genero de 
correspondencia equivaleria apretender que existem semelhan9as 
sem razao suficiente, portanto desprovidas de sentido. Mas a 
maneira totalmente exterior ou mesmo sincretista pela qual estas 
correspondencias sao encaradas frequentemente, e quase sempre 
em prejuizo de um dos dois elementos em questao, tira qualquer 
valor real aos resultados de tais compara9oes. Ha, na realidade, 
duas especies de correspondencias tradicionais: de um lado, as 
correspondencias fundadas sobre a natureza fenomenal, se assim 
podemos dizer, dos elementos tradicionais e, de outro, as que 
derivam da estrutura interna de cada religiao; no primeiro caso, 
considerar-se-a um elemento na medida em que ele seja um 
personagem, um livro, um rito, uma institui9§o etc e, no segundo 
caso, na medida em que ele tenha esta ou aquela significa9ao 
organica para a tradi9§o. Aqui reencontramos a analogia que 
existe entre o ponto de vista espiritual e o ponto de vista fisico: 
para este ultimo, um dado objeto permanece sempre o mesmo 
objeto, mas ele pode mudar de aspecto e de importancia conforme 
as diferentes perspectivas, e esta lei e facilmente transposta para 
a ordem espiritual. 
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E importante deixar claro que todas estas 
consideragoes dizem respeito exclusivamente as religioes 
cnquanto tais, isto e, enquanto organismos, e nao as suas 
possibilidades puramente espirituais, que sao identicas em 
principio. E evidente que deste ponto de vista nao ha nenhuma 
questao de preferencia que possa intervir; se o Isla, como 
organismo tradicional, e mais homogeneo e mais intimamente 
coerente do que a forma crista, este carater ainda e bastante 
contingente. Por outro lado, o carater solar do Cristo nao 
poderia conferir ao Cristianismo uma superioridade sobre o 
Isla; explicaremos as razoes disso mais adiante e limitar-nos- 
emos aqui a lembrar que cada forma religiosa e necessariamente 
superior, sob determinado aspecto e quanto a sua manifestaqao 

- nao quanto a sua essencia e suas possibilidades espirituais — as 
outras formas da mesma ordem. Aqueles que quiserem basear- 
se, para julgar a forma islamica, em comparafoes superficial e 
forfosamente arbitrarias com a forma crista, diremos que o Isla, 
dado que ele corresponde a uma possibilidade de perspectiva 
espiritual, e tudo quanto deve ser para manifestar essa 
possibilidade; assim como o Profeta, longe de ser um imitador 
imperfeito do Cristo, foi tudo quanto devia ser para realizar a 
possibilidade espiritual representada pelo Isla. Se o Profeta nao e 
o Cristo, se ele inclusive aparece sob um aspecto particularmente 
mais humano, e porque a raz3o de ser do Islamismo nao esta 
na ideia cristica ou “avatarica”, mas em uma ideia que devia 
mesmo excluir esta; a ideia realizada pelo Islamismo e pelo 
Profeta e a da Unidade Divina, cujo aspecto de absoluta 
transcendencia implica - para o mundo criado ou manifestado 

- um aspecto correlativo de imperfeigao. Foi isso que permitiu 
aos mu 9 ulmanos empregar desde o inicio meios humanos como 
a guerra para constituir o seu mundo tradicional, enquanto no 
Cristianismo foi preciso um intervalo de alguns seculos desde 
os tempos apostolicos para que se pudesse empregar o mesmo 
meio, alias indispensavel para a propaga^ao de uma religiao. 
Quanto as guerras desencadeadas pelos proprios Companheiros 
do Profeta, elas representam prova^Ses visando o que se poderia 
chamar a elabora^o - ou a cristaliza^ao - dos aspectos formais 
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de um mundo novo; aqui o odio nSo entra em jogo, e os santos 
homens que combateram deste modo, longe de lutar contra 
individuos por interesses humanos, o fizeram no sentido dos 
ensinamentQS do Bhagavad-Gitd; Krishna ordena Arjuna a 
combater, nao pelo odio nem para veneer, mas para cumprir o 
seu destino como instrumento do Plano Divino, e sem apego 
aos frutos das obras. Esta luta de “pontos de vista” quando da 
constituifao de um mundo tradicional reflete do mesmo modo a 
“disputa” entre possibilidades de manifestafao quando da “saida 
do caos” que ocorre na origem do mundo cosmico, disputa que, 
e claro, e de ordem puramente principial. Estava na natureza 
do Isla ou de sua missao colocar-se, desde as origens, em um 
terreno politico quanto a sua afirma9ao exterior, o que teria sido 
nao somente contrario a natureza ou a missao do Cristianismo 
primitivo, mas mesmo totalmente irrealizavel num ambiente 
tao solido e estavel como o do Imperio Romano; mas, desde 
que o Cristianismo tomou-se religiao de Estado, nao so pode 
como ainda teve de colocar-se no terreno politico, exatamente 
como o Isla. As vicissitudes exteriores experimentadas pelo 
Isla apos a morte do Profeta nao sao, com certeza, imputaveis 
a uma insuficiencia espiritual, elas sao simplesmente maculas 
inerentes ao terreno politico enquanto tal. O fato de que o Isla 
tenha sido instituido exteriormente por meios humanos tern seu 
fundamento unico na Vontade Divina que, precisamente, exclui 
toda interferencia esoterica na estrutura terrena da nova forma 
tradicional. Por outro lado, quanto a diferen^a que ha entre o 
Cristo e o Profeta, acrescentaremos que os grandes espirituais, 
sejam quais forem os seus respectivos graus, manifestam quer 
uma sublimapao, quer uma norma; o primeiro caso e o do Buda e 
do Cristo, assim como o de todos os santos monges ou eremitas; 
e o segundo, o de AbraSo, de Moises e de Muhammad, assim 
como o de todos os santos que viveram no mundo, como os 
santos monarcas e guerreiros; a atitude de uns corresponde a 
senten^a do Cristo: “Meu Reino nao e deste mundo”, e a atitude 
dos outros a senten9a: “Venha a nos o Vosso reino”. 

Aqueles que, invocando argumentos morais, 
acreditam ter o dever de negar ao Profeta do Isl§ toda 
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legitimidade esquecem que a unica questao que se deve colocar 
e a de saber se Muhammad era ou nao inspirado por Deus, e nao 
se ele era ou nao comparavel a Jesus, ou se estava de acordo com 
esta ou aquela moral estabelecida; quando se sabe que foi Deus 
quern permitiu aos hebreus a poligamia e ordenou a Moises passar 
a fio de espada a populagao cananeia, a questao da moralidade 
desses proccdimentos nao se coloca de modo algum; o que conta 
e sempre e exclusivamente a realidade da Vontade Divina, cujo 
objetivo e invariavel, mas cujos meios ou modos variam em 
razao da Inflnidade de Sua Possibilidade, e secundariamente, 
em razao da divcrsidade indefmida das contingencias. Do 
lado cristao, rcprova-sc faeilmente o Profeta por fatos como a 
dcstruigao da tribo dos coraichitas; mas esquece-se que qualquer 
Profeta dc Israel tcria agido com mais rigor do que ele, e tambem 
a mancira pela qual Samuel, por ordem de Deus, agiu com os 
amalecitas e com o seu rei. O caso dos coraichitas, como o dos 
fariseus, oferece, alem disso, um exemplo do “discemimento 
dos esplritos” que se produz de certo modo automaticamente ao 
contato com uma manifestagao de Luz; por mais neutro que possa 
parecer um individuo durante o tempo em que se ache colocado 
num meio “caotico” ou indiferenciado, meio do qual o mundo 
do Oriente Medio ao tempo de Muhammad oferece uma imagem 
bem caracteristica - e esta imagem corresponde alias aquela 
de todos os meios onde esta para acontecer uma readaptagao 
religiosa -, por mais diminuida ou reduzida, diziamos, a um 
estado latente que possa parecer a tendencia fundamental de um 
individuo num meio de indiferenga espiritual, esta tendencia se 
atualizara espontaneamente diante da altemativa que se coloca 
quando do contato da Luz; e e isso que explica porque, quando 
as portas dos Ceus se abrem gragas ao raio de luz da Revelagao, 
tambdm se abrem as portas dos infernos, do mesmo modo que, 
na ordem sensivel, uma luz projeta uma sombra. 

Se Muhammad tivesse sido um falso profeta, nao 
se ve porque o Cristo nao teria falado dele como falou do 
Anticristo; mas, se Muhammad e um verdadeiro Profeta, as 
passagens sobre o Paracleto devem sem duvida referir-se a ele 
- nao exclusivamente, mas eminentemente -, pois e impossivel 
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que o Cristo, ao falar do fiituro, tivesse passado em silencio uma 
apari?ao de tal dimensao; e ainda esta dimensao que exclui a 
priori que o Cristo, nas suas predifoes, tivesse podido englobar 
Muhammad na designafao geral dos “falsos profetas”, pois 
Muhammad nao e de modo algum, na historia de nossa era, um 
exemplo entre outros de um mesmo genero, mas e, ao contrario, 
uma apar^ao unica e incomparavel (4) ; se tivesse sido um dos 
falsos profetas anunciados, teria sido seguido por outros, e haveria 

(4) “Se a grandeza do designio, a escassez dos meios e a imensidao do resultado 
s&o as tres medidas do genio do homem, quem ousaria comparar humanamente 
um grande homem da historia modema com Muhammad? Os mais famosos 
dentre eles so movimentaram armas, leis, imperios; so fundaram, quando 
fundaram alguma coisa, potencias materials, frequentemente destruidas 
diante de seus olhos. Muhammad movimentou exercitos, legislates, 
imperios, povos, dinastias, milhoes de homens sobre um ter^o do globo 
habitado; mas, alem disso, ele movimentou ideias, cren^as, almas. Fundou 
sobre um livro, do qual cada letra tomou-se lei, uma nacionalidade espiritual 
que engloba povos de todas as linguas e de todas as ra^as, e imprimiu com 
carater indelevel desta nacionalidade mu^ulmana, o odio aos falsos deuses e 
a paixao do Deus uno e imatcrial”. (Lamartine, Historie dc La Turquie). 

“A conquista arabe que se alastrou ao mesmo tempo sobre a Europa e a Asia 
nao tem precedentes; a rapidez de seus succssos so pode ser comparada a 
rapidez com que se constituiram os imperios mongois de um Atila ou, mais 
tarde, de um Gengis Khan ou de um Tamcrlao. Mas estes foram tao efemeros 
quanto foi duradoura a conquista islamica. Hoje cm dia, esta religi&o ainda 
tem os seus fieis em quase todos os paises onde foi imposta pelos primeiros 
califas. E um verdadeiro milagre a sua difusao fulminante se comparada a 
lenta progressao do Cristianismo” (H. Pirenne, Mahomet e Charlemagne). 

“A for^a nao teve nenhum papel na propaga^ao do Corlo, pois os arabes 
sempre permitiram aos vencidos conservar a sua religiao. Se os povos 
cristaos se converteram a religiao de seus vencedores, foi porque os novos 
conquistadores mostraram-se mais justos com eles do que jamais o tinham 
sido seus antigos patroes, e porque essa religiao era de uma simplicidade 
maior do que aquela que lhes tinham ensinado atd entao... Longe de ter 
sido imposto pela for^a, o Corao espalhou-se pela persuasao... Somente a 
persuasao podia levar os povos que venceram mais tarde os arabes, como os 
turcos e os mongois, a adota-lo. Na India, pela qual os arabes na realidade 
apenas passaram, o Corao se difundiu de tal modo que conta hoje (1884) com 
mais de cinquenta milhoes de adeptos. Seu numero cresce dia a dia... Apesar 
de os arabes nao terem conquistado a menor parcela do Celeste Imperio (a 
China), os mu^ulmanos ai formam hoje uma popula^o de mais de vinte 
milhoes.” (G. Le Bon, La Civilisation des Arabes) 
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cm uossos dias lima multidao de falsas religioes posteriores ao 
C i*isu> e comparavcis pela sua importancia e pela sua extensao 
ao Islamismo. A espiritualidade no seio do Islamismo, desde 
as origens ale nossos dias, e um fato inegavel, e “e pelos seus 
frutos que os reconhecereis”; por outro lado, lembrar-se-a que 
o Profeta prestou testemunho, em sua propria doutrina, da 
Scgunda Vinda do Cristo, sem atribuir-se nenhuma gldria, senSo 
a dc ser o ultimo Profeta do ciclo; e a historia esta ai para provar 
que ele disse a verdade, pois nao houve mais nenhuma apari^So 
comparavel a sua. 

Enfim, e indispensavel dizer algumas palavras 
sobre o modo pelo qual o Isla encara a sexualidade; se a moral 
mu^ulmana difere da crista-o que nao e absolutamente o caso no 
que diz respeito a guerra santa ou a escravid3o, mas unicamente 
no que diz respeito a poligamia e ao divorcio 15 * - e porque ela 
deriva de outro aspecto da Verdade total: o Cristianismo, como 
tambem o Budismo, so encara na sexualidade o lado carnal, 
portanto substancial ou quantitativo; o Isla, pelo contrario, 
como o Judaismo e as tradi^oes hindu e chinesa - nao falamos 
de certas vias espirituais que rejeitam o amor sexual por 
questoes de metodo - veem na sexualidade o seu lado essencial 
ou qualitative, ou o que poderiamos chamar de seu aspecto 
cosmico; e, com efeito, a santifica^ao da sexualidade lhe confere 

<51 A poligamia era necessaria entre os povos do Oriente Medio - que sao 
povos guerreiros - para assegurar que todas as mulheres pudessem encontrar 
a sua subsistence, ja que os homens eram dizimados pelas guerras; a isso se 
acrescentava ainda a grande mortalidade infantil, de modo que a poligamia 
impunha-se para a conserva?ao da ra?a. Quanto ao divorcio, ele era, e ainda 
e, necessario devido a inevitavel separafao dos sexos, que faz com que os 
conjuges nao se conhe 9 am, ou se conhe?am pouco, antes do casamento, e 
esta separafSo era por sua vez condicionada pelo temperamento sensual dos 
arabes, e dos povos meridionals em geral. O que acabamos de dizer explica 
o uso do v6u pelas mugulmanas, assim como o purdah das hindus de alta 
casta; o fato de que o veu so seja usado na forma tradicional mais tardia, 
o Isla e, por outro lado, que o purdah so tenha sido instituido tardiamente 
no Hinduismo, mostra bem, alias, que estas medidas so se explicam pelas 
condifoes particulares do fim da “Idade de Ferro”; e por causa dessas mesmas 
eondi<;6es que as mulheres foram excluidas de certos ritos bramanicos, aos 
quais tinham acesso primitivamente. 
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uma qualidade que ultrapassa seu carater carnal e o neutraliza, 
ou mesmo o abole em certos casos, como o das Cassandras e 
Sibilas da antiguidade, ou o do Shri Chakra tantrico e, enfim, 
o dos grandes espirituais, entre os quais convem citar Salomao 
e Muhammad. Em outros termos, a sexualidade pode ter um 
aspecto de nobreza assim como pode ter o de impureza; ha ai um 
sentido vertical bem como um horizontal, para falar em termos 
de simbolismo geometrico; a carne e impura em si mesma, com 
ou sem sexualidade, e esta e nobre em si mesma, na came ou 
fora dela; esta nobreza da sexualidade deriva de seu Prototipo 
Divino, pois “Deus e Amor”; em termos islamicos dir-se-a que 
“Deus e Unidade”, e que o amor, sendo um modo de uniao 
( tawhid ), e por isso uma conformidade a Natureza Divina. O 
amor pode santificar a came, assim como a came pode aviltar 
o amor; o Isla insiste na primeira dessas verdades, enquanto o 
Cristianismo insistira de preferencia na segunda, exceto, e claro, 
no sacramento do matrimonio, onde reencontra forgosamente, 
por assim dizer fortuitamente, a perspectiva judeo-islamica. 

Nossa proxima tarefa e mostrar em que consiste 
realmente a diferenga entre as manifestagoes cristica e 
maometana; deve-se, contudo, sublinhar que tais diferengas so 
dizem respeito a manifestagao dos “Homens-Deus”, e nao a 
sua realidade interior e divina, que e identica. Mestre Eckhart 
enuncia esta identidade nos seguintes termos: “Tudo quanto a 
Sagrada Escritura diz do Cristo e igualmente verdadeiro para 
todo homem bom e divino”, isto e, para todo homem que 
possui a plenitude da realizagao espiritual, tanto no sentido 
da “amplidao” como da “exaltagao”. Do mesmo modo, Shri 
Ramakrishna afirma: “no Absoluto eu nao estou, e tu nao estas, 
e Deus nao esta, pois Ele (o Absoluto) esta alem da palavra e 
do pensamento. Mas enquanto existe algo fora de mim, devo 
adorar Brahma, dentro dos limites do mental, como algo que 
se acha fora de mim”; este ensinamento explica, por um lado, 
como o Cristo pode orar apesar de ser ele mesmo divino e, por 
outro lado, como foi possivel ao Profeta - apesar de aparecer 
expressamente como homem em razao do modo particular de 
sua manifestagao - ser ao mesmo tempo divino em sua realidade 
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interior. Nesta mesma ordem de ideias, devemos ainda precisar 
o seguinte: a perspectiva exoterica baseia-se essencialmente em 
um “fato”, ao qual atribui um carater absoluto; por exemplo, 
a perspectiva crista baseia-se no estado espiritual supremo, 
realizado pelo Cristo e inacessivel ao individualismo mistico, 
mas ela atribui este estado unicamente ao Cristo, decorrendo dai 
a nega?ao, na teologia comum pelo menos, da Uniao metafisica, 
ou da Visao beatifica ainda nesta vida; acrescentaremos que o 
esoterismo, pela voz de um Mestre Eckhart, recoloca o misterio 
da Encamafao na ordem das leis espirituais, atribuindo ao 
homem que atingiu a santidade suprema as caracteristicas do 
Cristo, salvo a missao profetica, ou melhor, redentora. Um 
exemplo analogo e o de certos sufis que reivindicam para alguns 
de seus escritos uma inspira^ao igual a do Corao; ora, no Isla 
exoterico este grau de inspira9ao e atribuido unicamente ao 
Profeta, conforme a perspectiva teologica, que se funda sempre 
sobre um “fato transcendente” que ela reivindica exclusivamente 
para esta ou aquela manifestafao do Verbo. 

Fizemos alusao acima ao fato de que e o Corao que 
corresponde rigorosamente ao Cristo-Eucaristia, e e ele que 
constitui a grande manifesta?ao paracletica, “descenso” ( Tanzil ) 
efetuado pelo Espirito-Santo (Ar-Ruh, designado pelo nome de 
Jibra ’il - Gabriel - em sua funfao reveladora); o papel do Profeta 
sera por conseguinte analogo e mesmo simbolicamente identico, 
sob a relafSo considerada, ao da Santa Virgem, que tambem foi 
a base de recep 93 o do Verbo; e, assim como a Santa Virgem, 
fecundada pelo Espirito Santo, e “Co-Redentora” e “Rainha 
do Ceu”, criada antes do resto da Cria9ao, do mesmo modo o 
Profeta, inspirado pelo mesmo Espirito paracletico, e “Enviado 
da Misericordia” {Rassul Ar-Rahmah) e “Senhor das Duas 
Existences” (“este mundo” e “o proximo”) (Sayid-al-kawnayn), 
e e igualmente criado antes de todos os outros seres. Esta 
“cria9ao anterior” significa que a Virgem e o Profeta encamam 
uma Realidade principial ou metac 6 smica <6) ; eles identiflcam- 

(6) Aopiniao segundo o qual o Cristo teria sido o Mleccha-Avatara, o “Descenso 
Divino dos barbaros” (ou “para os barbaros”), isto e, a nona encama 9 ao de 
Vishnu, deve ser refutada tanto por uma razao de fato tradicional como por 
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se - em seu papel receptivo, nao em seu Conhecimento Divino 
nem, no que se refere a Muhammad, em sua fungao profctica 
ao aspecto passivo da Existencia universal ( Prakriti , em arabe 
Al-Lawh al-mahfuzh, “a Tabua Preservada”), e e por isso quc 
a Virgem e “imaculada” e, do ponto de vista simplesmentc 
fisico, “virgem”, enquanto o Profeta e “iletrado”, como eram 
alias tambem os Apostolos - isto e, puro da macula de um saber 
humano, ou de um saber adquirido humanamente; esta pureza e 
a primeira condigao para a recepgao do Dorn paracletico, assim 
como, na ordem espiritual, a castidade, a pobreza, a humildade 
e outras formas da simplicidade ou unidade sao indispensaveis 
para a recepgao da Luz Divina. A fim de precisar a relagao de 
analogia entre a Virgem e o Profeta, acrescentaremos que o 
estado particular em que este ultimo se encontrava imerso por 
ocasiao das Revelagoes e diretamente comparavel ao da Virgem 
trazendo em si o Menino Jesus ou lhe dando a luz; contudo, 
em razao de sua fungao profetica, Muhammad realiza uma 
dimensao nova e ativa, atrav^s da qual ele se identifica — seja 
quando profere as suras coranicas, seja em geral quando o “Eu 
Divino” fala por sua boca —, diretamente com o Cristo, que e 
Ele Mesmo o que e a Revelagao para o Profeta, e em quern, 
por conseguinte, cada palavra e Palavra-Divina. No Profeta, 
somente as “palavras do Santissimo” (ahadith quddusiyah ) 
apresentam, alem do Corao, este carater divino; suas outras 
sentengas procedem de um grau secundario de inspiragao (nafath 
Ar-Ruh, a Smriti hindu), grau que e tambem o de certas partes 
do Novo Testamento, especialmente as Epistolas. Mas, voltemos 
a “pureza” do Profeta: nele se encontra o equivalente exato da 
“Imaculada Conceig 5 o”; segundo a narrativa tradicional, dois 
anjos abriram o peito da crianga Muhammad e lavaram-lhe, com 
neve, o “pecado original”, que apareceu sob a forma de uma 

uma razao de principio: em primeiro lugar, o Buda sempre foi considerado 
pelos hindus como um Avatara, mas como 0 Hinduismo devia forfosamentc 
excluir o Budismo, explicava-se a aparente heresia budica pela necessidade 
de abolir os sacrificios sangrentos e, tambem, pela necessidade de induzir os 
homcns corrompidos ao crro, a fim de prccipitar a marcha fatal da Kali-Yugcr, 
em segundo lugar, diremos que e impossivel que um ser que encontra seu 
lugar “organico” no sistema hindu perten^a a um mundo outro que o da India 
e, sobretudo, a um mundo tao afastado como o mundo judaico. 
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mancha preta sobre o cora^ao. Muhammad, como Maria, ou 
como a “natureza humana” de Jesus, nao e, portanto, um homem 
comum, e e por isso que se diz que “Muhammad e simplesmente 
um homem, nao como os homens (comuns) sao, mas como uma 
joia entre as pedras (comuns)” ( Muhammedun basharun la kal- 
hashari bal hua kal-yaquti bayn al-hajar)\ o que nos recorda a 
formula da Ave Maria: “Bendita es tu entre as mulheres”, que 
indica que a Virgem, em si mesma e independentemente da 
recepgao do Espirito Santo, e uma “joia” em relaipao as outras 
criaturas, portanto uma especie de “norma sublime”. 

De certo ponto de vista, a Virgem e o Profeta 
“encamam” o aspecto - ou o “polo” - passivo ou “feminino” 
da Existencia universal ( Prakriti); por este fato mesmo, eles 
“encamam”, a fortiori, o aspecto benefico e misericordioso de 
Prakriti (7) , o que explica sua fun^ao essencial de “intercessao” 
e justifica nomes como: “Mae de Misericordia” {Mater 
Misericordiae ) ou “Nossa Senhora do Perpetuo Socorro” 
{Nostra Domina a perpetuo succursu) ou, no que diz respeito 
ao Profeta, “Chave da Misericordia de Deus” {Miftah Rahmat 
Allah), “Misericordioso” {Rahim), “Aquele que cura” {Shaft), 
“Aquele que tira os pesares” {Kashif al-kurab), “Aquele que 
apaga os pecados” ( ‘Afuww) ou “A mais bela Cria^ao de Deus” 
{Ajmalu khalq Allah). Mas, qual a rela9ao entre esta misericordia, 
este perdao ou esta caridade e a Existencia universal? A isso 
responderemos: ja que a Existencia e indiferenciada, virgem 
ou pura em rela^ao a suas produces, ela pode reabsorver em 
sua indiferenciagao as qualidades diferenciadas das coisas; em 
outros termos, os desequilibrios da manifesta?ao sempre podem 
ser integrados no equilibrio principial; ora, todo mal provem 
de uma qualidade cosmica {guna ), portanto de uma ruptura de 
equilibrio, e, como a Existencia contem em si mesma todas as 
qualidades em equilibrio indiferenciado, ela pode dissolver em 
sua infmidade todas as vicissitudes do mundo. A Existencia e 
realmente “Virgem” e “MSe”, no sentido de que, por um lado, 


(7) A Kwan-Yin do Budismo extremo-oriental, derivada do Bodhisattva 
Avalekiteshvara, o “Senhor do olhar misericordioso”. 
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ela nao e determinada por nada, afora Deus, e, por outro lado, 
ela gera o Uni verso manifestado: Maria e “Virgem-Mae” em 
razao do misterio da Encamagao; quanto a Muhammad, ele 
e “virgem” ou “iletrado”, como dissemos, na medida em que 
recebe a Inspiragao somente de Deus e nada recebe dos homens, 
e “Mae” em razao de seu poder de intercessao junto a Deus; 
as personificagoes, humanas ou angelicas, da Prakriti Divina 
comportam essencialmente os aspectos de pureza e de amor. O 
aspecto de Graga ou de Misericordia da Divindade “virginal” 
e “maternal” explica, de resto, porque esta manifesta-se 
prontamente de urn modo sensivel e sob a forma de uma aparigao 
humana, portanto acessivel aos homens: as aparigoes da Virgem 
sao conhecidas de todos no Ocidente e, quanto as do Profeta, elas 
nao sao infrequentes entre os espirituais mugulmanos; existem 
mesmo metodos para obter esta graga que equivale, em suma, a 
uma concretizagao da Visao Beatifica (8) . 

O Profeta, apesar de nao ocupar no Isla o lugar que o 
Cristo ocupa no Cristianismo, nao dcixa de ter, necessariamente 
alias, uma posigao central na pcrspcctiva islamica; resta-nos 
esclarecer em virtude de que vcrdadc isto pode e deve ser 
assim e, por outro lado, como o Isla intcgra em sua perspectiva 
o Cristo, reconhecendo-lhe, ao mesmo tempo, de certo modo 
atraves de seu nascimento virginal, o seu carater solar. O 
Verbo, segundo esta perspectiva, nao se manifesta em nenhum 
homem em particular enquanto tal, mas na fung&o profetica — no 
sentido mais elevado do termo - e, acima de tudo, nos Livros 
revelados; ora, uma vez que a fungao profetica de Muhammad 
e real, e o Corao e uma Revelagao verdadeira, os mugulmanos, 
que so admitem estes dois criterios, nao veem nenhuma razao 
de preferir Jesus a Muhammad; ao contrario, devem dar a este 
ultimo a precedencia, e pela simples razao de que, sendo ele o 
ultimo representante da fungao profetica, recapitula e sintetiza 


(8> Lembremos a este respeito as aparicoes da Shakti no Hinduismo - no caso 
de Shri Ramakrishna e Shri Sarada Devi, por exemplo - ou ainda a de Kwan- 
Yin ou Kwannon nas tradi^oes do Extremo Oriente, por exemplo, no caso de 
Shonin Shinran, grande santo budista do Japao; sabe-se por outro lado que, 
no Judaismo, a Shekinah aparece sob a forma de uma mulher bela e benefica. 
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todos os modos desta e fecha o ciclo da manifesta9ao do Verbo, 
decorrendo dai o nome “Selo dos Profetas” (Khatdm al-anbiya ); 
e esta situa^So unica que confere a Muhammad a posipao central 
que lhe reconhece o Islamismo, e que permite chamar o Verbo 
mesmo “Luz Maometana” {Nur mohammedi). 

O fato de que a perspectiva islamica so encare a 
Revela^So enquanto tal e nao os seus modos possiveis, explica 
porque esta perspectiva nao atribui aos milagres do Cristo 
a importancia que lhes atribui o Cristianismo: com efeito, 
todos os “Enviados”, Muhammad inclusive, fizeram milagres 
( umjizdt ) m ; a diferen?a, sob este aspecto, entre o Cristo e 
os outros “Enviados”, consiste em que somente no Cristo o 
milagre tern uma importancia central e e operado por Deus “no” 
suporte humano, c nao somente “mediante” este suporte. Este 
papel do milagre no Cristo e no Cristianismo explica-se pelo 
carater particular que e a razao de ser desta forma de Revela9ao, 
e que explicaremos no capitulo seguinte; quanto ao ponto de 
vista islamico, nao sao os milagres que importam tanto, mas o 
carater divino da missao do Enviado, seja qual for o grau de 
importancia que o milagre tenha nesta missao. Poder-se-ia dizer 
que a particularidade do Cristianismo consiste em basear-se em 
primeiro lugar em um milagre, que se perpetua na Eucaristia, 
enquanto o Isla se funda antes de tudo em uma Ideia, sustentada 
por meios humanos, mas com a ajuda divina, e perpetuada na 
Revela9ao coranica, da qual a ora 9 ao ritual e de certo modo a 
atualiza9ao sempre renovada. 


191 A maioria dos orientalistas, se nao todos, deduzem falsamente de diversos 
trechos coranicos que o Profeta nao teria feito nenhum milagre, o que e 
contestado antecipadamente nao so pelos comentadores tradicionais do 
Cor2o, mas tambem pela Suna, que constitui o pilar da ortodoxia islamica. 

Quanto ao carater “avatarico” do Profeta, fazendo-se abstrai^o dos criterios 
infallveis de uma ordem mais profunda, ele e confirmado por sinais que, 
segundo a Suna, precederam e acompanharam seu nascimento, e que s3o 
analogos aqueles que as respectivas tradifSes relatam a respeito do Cristo 
ou do Buda. 
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Ja mencionamos que em sua realidade interior 
Muhammad identifica-se ao Verbo, como o Cristo, e como 
ademais, fora da perspectiva especificamente dogmatista, todo 
ser que alcanfou a plenitude da realiza^ao metafisica (10) ; eis 
porque estes ahadith: “Quern me viu, viu a Deus (sob o Seu 
aspecto de Verdade absoluta)” {Man ra ’ani ra ’al-Haqq ) e “Ele 
(Muhammad) era Profeta (Verbo) quando Adao ainda estava 
entre a agua e o barro” {Fakana nabiyen wa-Adamu baynal-ma ’i 
wat-tin), sentenfas que podem ser comparadas a estas do Cristo: 
“Eu e o Pai Somos Um” e “Na verdade, antes que Abraao fosse, 
Eu sou”. 


(l0) Esta realiza?ao metafisica, que integra o homem em seu Prototipo Divino, 
de maneira que se pode dizer do ser que possui este estado supremo que “ele 
nao e criado” (As-Sufi lam yukhlaq), e quase imposslvel de ser alcantjada em 
nosso periodo ci'clico; se apesar disso a mencionamos, e unicamente por causa 
da verdade doutrinal, pois, sem a ideia do “Homem-Deus”, o esoterismo seria 
privado de um aspecto de sua propria essencia. 
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NATUREZA PARTICULAR E 
UNIVERSALIDADE DA TRADI^AO 
CRISTA ( *> 


O que fomos obrigados a chamar de “exoterismo 
cristao”, por falta de um termo melhor, nao e estritamente 
analogo, nem por sua origem nem por sua estrutura, aos 
exoterismos judaico e mufulmano; enquanto estes dois ultimos 
foram instituidos como tais desde a origem, no sentido de que 
fazem parte da Revelaqao e distinguem-se nitidamente de seu 
elemento esoterico, o que mais tarde veio a ser o exoterismo 
cristao quase nao aparece como tal na Revdatpao cristica, ou 
so aparece de modo secundario. E verdade que os textos mais 
antigos, particularmente as Epistolas de Sao Paulo, deixam 
entrever um modo que pode ser considerado exoterico; este e o 
caso, por exemplo, quando a relaqao hierarquica principial que 
existe entre o esoterismo e o exoterismo e representada como 
uma rela<?ao de certo modo historica entre a Nova e a Antiga 
Alianga, esta sendo entao identificada a “letra que mata” e aquela 
ao “espirito que vivifica” (l) , sem que se leve em conta, nesta 
maneira de falar, a realidade integral inerente a Antiga Alian9a, 
isto e, aquilo que, precisamente, equivale principialmente a Nova 
Alian9a, e de que esta nao e mais que uma forma ou adaptaqao 
nova. Este exemplo mostra como o ponto de vista exoterico 
ou teologico (2) , em vez de adotar uma verdade integralmente, 
escolhe por razoes de oportunidade somente um unico aspecto 
e lhe atribui um carater exclusivo e absoluto; nao se deve 
esquecer, contudo, que, sem este carater dogmatico, a verdade 

As notas deste Capitulo se encontram ao scu final. 
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religiosa permaneceria ineflciente no tocante a finalidade 
particular que o seu ponto de vista se propoe em virtude mesmo 
dos ditos motivos de oportunidade. Ha ai, portanto, uma dupla 
restri9ao a verdade pura: de um lado, empresta-se a um aspecto 
da verdade o carater da verdade integral e, de outro, atribui-se ao 
relativo um carater absoluto; alem do mais, este ponto de vista 
de oportunidade acarreta a nega^ao de tudo que, nao sendo nem 
acessivel nem indispensavel a todos sem distin9ao, ultrapassa 
por isso mesmo a razSo de ser da perspectiva teologica e deve 
ser deixado fora desta, donde as simplifica9oes e sinteses 
simbolicas proprias a todo exoterismo <:,) ; enfim, mencionemos 
ainda, como tra90 particulannente saliente destas doutrinas, 
a identifica9ao de fatos historicos a verdades principiais e as 
confusoes incvitaveis que rcsultam dai: por exemplo, quando 
se diz que todas as almas humanas, desde Adao ate os mortos 
contemporaneos do Cristo, deveriam esperar sua descida aos 
infernos para liberta-las, confunde-se o Cristo historico com 
o Cristo cosmico, e representa-se uma fun9ao etema do Verbo 
como um fato temporal, pela simples razao de que Jesus foi uma 
manifesta9ao deste Verbo; isto equivale a dizer que, no mundo 
onde ela se produziu, Jesus era a encarna9ao unica do Verbo. 
Outro exemplo e o da divergencia cristico-islamica a respeito da 
morte do Cristo: alem do fato de que o Corao, por sua aparente 
nega9§o desta, no fundo nao faz senao afirmar que o Cristo nao 
foi realmente morto - o que nao so e evidente quanto a natureza 
divina do Homem-Deus, mas ainda quanto a Sua natureza 
humana, visto que ressuscitou -, a recusa dos mu9ulmanos em 
admitir a Redcn9ao historica e, portanto, os fatos que, para a 
humanidade crista sao a unica expressao terrestre da RedengSo 
universal, significa em ultima analise que o Cristo nao morreu 
pelos “saos”, que neste caso sao os mu9ulmanos, na medida em 
que eles se beneficiam de uma outra forma terrestre da Reden 9 ao 
una e etema; em outros termos, se em principio o Cristo morreu 
por todos os homens - do mesmo modo que a Revela9ao islamica 
dirige-se principialmente a todos -, na realidade Ele morreu 
somentc por aqueles que se beneficiam, e devem se beneficiar, 
dos meios de gra9a que perpetuam sua obra redentora (4) ; ora, a 
distancia tradicional do Isla em rela9ao ao Misterio cristico deve 
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assumir exotericamente a forma de uma negafao, exatamente 
como o exoterismo cristao deve negar a possibilidade de 
salva^ao fora da Reden9ao operada por Jesus. Seja como for, 
se uma perspectiva religiosa pode ser contestada ab extra, isto 
e, segundo uma outra perspectiva religiosa, que deriva de um 
aspecto diferente da verdade encarada, nem por isso deixa de ser 
incontestavel ab intra, no sentido de que, podendo servir de meio 
de expressao da verdade total, e a chave desta ultima; tambem 
nao se deve perder de vista que as restrifoes inerentes ao ponto 
de vista dogmatico sao, em sua ordem, conformes a Bondade 
Divina, que quer impedir que os homens se extraviem, e que 
lhes da o que e acessivel e indispensavel a todos, considerando 
sempre as predisposi^oes mentais da coletividade humana 
encarada (5) . 


Estas considera^Qes permitem compreender que 
tudo o que, nas palavras do Cristo como nos ensinamento dos 
Apostolos, pare9a contradizer ou depreciar a Lei mosaica nao 
faz no fiindo senao exprimir a superioridade do esoterismo sobre 
o exoterismo (6) , e nao se coloca por conseguinte no mesmo piano 
que esta Lei (7> , pelo menos a priori , ou seja, enquanto esta rela9ao 
hierarquica nao e concebida, por sua vez, em modo exoterico; 
e bastante evidente que os principals ensinamentos do Cristo 
ultrapassam este modo, e e precisamente esta a sua razao de ser; 
eles ultrapassam por conseguinte tambem a Lei, pois e somente 
assim que se pode explicar a atitude do Cristo em rela9ao a 
lei do taliao, em rela9ao a mulher adultera e ao divorcio. Com 
efeito, oferecer a face esquerda aquele que feriu a direita nao € 
coisa que possa ser posta em pratica por uma coletividade social 
em vista de seu equilibrio (8) , e so tem sentido a titulo de atitude 
espiritual; somente o homem espiritual se coloca resolutamente 
alem do encadeamento logico das rea96es individuals, pois para 
ele a participa9ao na corrente dessas rea9Ses equivale a cair em 
desgra9a, pelo menos quando esta participa9ao envolve a parte 
central ou a alma do individuo, e nao quando permanece o ato 
exterior e impessoal de justi9a que a Lei mosaica tinha em vista; 
mas, precisamente, uma vez que este carater impessoal da lei do 
taliao nao era mais compreendido e tinha sido substituido pelas 
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paixoes, o Cristo devia exprimir uma verdade espiritual que, 
embora condenasse apenas a falsa pretensao, parecia condenar a 
propria Lei. O que acabamos de dizer aparece muito claramente 
na resposta do Cristo aqueles que queriam lapidar a mulher 
adultera, e que, em vez de agir impessoalmente em nome da 
Lei, queriam agir pessoalmente em nome de sua hipocrisia; o 
Cristo nao sc colocava, portanto, no ponto de vista da Lei, mas 
no das realidades interiores, supra-sociais, espirituais; e tambem 
foi este o seu ponto de vista na questao do divorcio. O que, 
no ensinamcnto do Cristo, coloca talvez mais claramente em 
evidencia o carater puramcntc espiritual, portanto supra-social 
e extra moral, da doutrina cristica, e a seguinte senten^a: “Se 
alguem vcm a mim c nao odeia seu pai e sua mae, sua mulher 
e seus filhos, seus irmaos c irmas, e ate a sua propria vida, nao 
pode ser meu discipulo” (Lucas, XIV, 26 ); e evidentemente 
impossivel opor um ensinamento como este a Lei mosaica. 

O Cristianismo nao tern, portanto, nenhuma das 
caracteristicas normais de um exoterismo instituido como 
tal, mas apresenta-se antes como uma especie de exoterismo 
de fato, nao de principio; alem disso, sem mesmo referir-se a 
certos trechos das Escrituras, o carater essencialmente iniciatico 
do Cristianismo e sempre reconhecivel por certos indicios 
de primeira importancia, tais como a doutrina da Trindade, o 
sacramento eucaristico e, mais particularmente, o uso do vinho 
neste rito ou, ainda, por certas expressoes puramente esotericas 
como “Filho de Deus” e, sobretudo, “Mae de Deus”. Se o 
exoterismo e “aquilo que e ao mesmo tempo indispensavel e 
acessivel a todos os homens sem distin<;ao” (9) , o Cristianismo 
nao poderia ser um exoterismo no sentido habitual deste termo, 
pois ele nao e absolutamente acessivel a todos, ainda que de 
fato, isto e, em virtude de sua aplica?ao exterior, ele se imponha 
a todos. E em suma esta inacessibilidade exoterica dos dogmas 
cristaos que se exprime ao qualifica-los de “misterios”, palavra 
que so tern um sentido positivo na ordem iniciatica, a qual 
alias pertence, mas que, aplicada em modo teologico, parece 
querer justificar ou velar o fato de que os dogmas cristaos nSo 
comportam nenhuma evidencia intelectual direta, se e permitido 
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exprimir-se assim; por exemplo, a Unidade Divina e uma 
evidencia imediata, portanto suscetivel de formulagao exoterica 
ou dogmatica, pois uma evidencia tal e, em sua expressao mais 
simples, acessivel a todo o homem sao de espirito; a Trindade, 
pelo contrario, correspondendo a um ponto de vista mais 
diferenciado e representando como que um desenvolvimento 
particular, entre outros igualmente possfveis, da doutrina da 
Unidade, nao e suscetivel, rigorosamente falando, de formulagao 
exoterica, e isto pela simples razao de que uma concepgao 
metafisica diferenciada ou derivada nao e acessivel a todos; 
alias, a Trindade corresponde forgosamente a um ponto de vista 
mais relativo que a Unidade, assim como a Redengao e uma 
realidade mais relativa que a Criagao. Todo homem normal pode 
conceber em algum grau a Unidade Divina, pois e o aspecto 
mais universal e, portanto, num certo sentido, mais simples da 
Divindade; pelo contrario, so pode compreender a Trindade 
aquele que pode compreender a Divindade ao mesmo tempo sob 
outros aspectos mais ou menos relativos, ou seja, aquele que 
pode, por participagao espiritual no Intelecto Divino, mover- 
se de certo modo na dimcnsao metafisica; mas, csta e uma 
possibilidade que, precisamcntc, csta bcm Ionge de ser acessivel 
a todos os homens, pelo menos no estado atual da humanidade. 
Quando Santo Agostinho diz que a Trindade c incompreensivel, 
ele se coloca necessariamcnte - por causa, sem duvida, dos 
habitos do mundo romano- no ponto de vista racional, que e o do 
individuo, e que, aplicado as verdades transcendentes, nao revela 
senao a sua inadequagao; so e absolutamente incompreensivel, 
a luz da intelectualidade pura, aquilo que nao tem realidade 
nenhuma, isto e, o puro nada, que se identifica ao impossivel 
e que, nada sendo, nao poderia ser objeto de uma compreensao 
qualquer. 


Acrescentaremos que o carater esoterico dos dogmas 
e sacramentos cristaos e a causa profunda da reagao islamica 
contra o Cristianismo; tendo este mesclado a haqiqah (Verdade 
esoterica) a sharl’ah (Lei exoterica), comportava certos perigos 
de desequilibrio que efetivamente se manifestaram no decurso 
dos seculos e contribuiram indiretamente para a terrivel 
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subversao que e o mundo modemo, de acordo com a sentenfa 
do Cristo: “Nao deis aos cSes o que e santo, nem lanceis vossas 
perolas aos porcos, para que nao suceda que eles as pisoteiem e, 
tomando-se contra vos, vos despedacem”. 

Ora, se o Cristianismo parece confundir dois 
dominios que normalmente deviam ficar separados, como 
confiinde as duas Especies eucaristicas, que representam 
respectivamcnte cstcs dominios, quer isto dizer que podia ter 
sido dc outro modo, c que csta confusao provem somente de 
erros individuals? Scguramcntc que nao, mas e preciso dizer 
que a verdadc interior ou esotcrica devc manifestar-se, por 
vezes com toda a elareza, c isto cm virtude dc uma possibilidade 
determinada de manifesta?ao espiritual, e sem preocupar- 
se com as deficicncias deste ou daquele meio humano; em 
outros terrnos, esta “confusao”' l0) e a consequencia negativa de 
algo que em si mesmo e positivo, e que nao e sen2o a propria 
manifesta?ao cristica. E precisamente a esta, bem como a todas 
as outras manifesta<?6es analogas do Verbo, seja qual for o 
grau de universalidade em que se produzem, que diz respeito a 
seguinte sentenfa: “E a luz resplandeceu nas trevas, e as trevas 
nao a compreenderam”. O Cristo devia, por definite metafisica 
ou cosmologica, poder-se-ia dizer, romper a casca que era a Lei 
mosaica, sem nega-la todavia; sendo Ele mesmo o ceme vivo 
desta casca, tinha todos os direitos em relate a ela; Ele era, 
portanto, “mais verdadeiro” do que ela, e eis ai um dos sentidos 
de sua declarator “Antes que Abraao fosse, eu sou”. Poderiamos 
tambem dizer que se o esoterismo nao conceme a todos e porque, 
analogicamente falando, a luz penetra algumas materias e nao 
outras, enquanto que, se as vezes o esoterismo deve manifestar- 
se abertamente, como foi o caso com o Cristo e, num grau menor 
de universalidade, com um Al-Hallaj, e porque, sempre por 
analogia, o sol ilumina tudo indistintamente; portanto, se “a Luz 
resplandeceu nas trevas”, no sentido principial ou universal que 
se trata aqui, e porque manifesta uma de suas possibilidades, 
c uma possibilidade e por defini?ao algo que nao pode deixar 
de ser, sendo um aspecto da absoluta necessidade do Principio 
Divino. 
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Estas consideragoes nao devem fazer perder de vista 
um aspecto complementar da questSo, mais contingente, todavia, 
que o primeiro: deve haver igualmente, do lado humano, isto e, 
no meio onde uma tal Manifestagao Divina produziu-se, uma 
razao suficiente desta produgao; ora, para o mundo ao qual a 
missao de Cristo foi dirigida, esta manifestagSo sem veus de 
verdades que devem normalmente ficar veladas - ao menos em 
certas condigoes de tempo e de lugar-, era o unico meio possivel 
de operar a retificagiiode que este mundo necessitava; isto basta 
para justificar, na irradiagao cristica tal como a definimos, aquilo 
que seria anormal e ilegitimo em circunstancias usuais. Por a 
descoberto de tal modo o “espirito” escondido na “letra” nao 
poderia, contudo, abolir inteiramente certas leis inerentes a todo 
esoterismo, sob pena de priva-lo de sua natureza propria; assim, 
o Cristo “nada lhes dizia sem parabolas, para que se cumprisse a 
sentenga proferida pelo profeta: Abrirei a boca para ensinar em 
parabolas, revelarei coisas ocultas desde a criagao do mundo” 
(Mateus, XIII, 34 e 35 ); apesar disso, uma irradiagao desse 
tipo, nao obstante ser inevitavel no caso particular em questao, 
nem por isso deixa de constituir uma “faca de dois gumes”, se 
e permitido exprimir-se assim. Ha, porem, outra coisa: e que a 
via cristica, analoga neste caso as vias “bhakticas” na India ou a 
certas vias budicas, e essencialmente uma “via de Graga”; ora, 
nestes metodos, por causa mesmo de sua natureza especifica, a 
distingao entre um aspecto exterior e outro interior encontra-se 
atenuada e as vezes como que ignorada, no sentido de que a 
Graga, que e de ordem iniciatica em seu ceme ou essencia, tern 
tendencia a dar-se na maior medida possivel, o que pode fazer 
em virtude da simplicidade e universalidade de seu simbolismo 
e de seus meios. Poderiamos dizer ainda que se a separagao entre 
a “via de merito” e a “via de Conhecimento” e forgosamente 
profunda em raz 3 o de sua referenda respectiva a agao meritoria 
e a contemplag 3 o intelectual, a “via de Graga” ocupara em 
certo sentido uma posigao intermediaria; assim, nesta via as 
aplicagoes interior e exterior seguem lado a lado numa mesma 
irradiagao de Misericordia, e havera no dominio da realizagao 
espiritual antes diferengas de graus do que de principio; toda 
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inteligencia e toda vontade podem participar, na medida de suas 
possibilidades, em uma unica e mesma Graga, e isto nos permite 
lembrar a imagem do sol iluminando tudo indistintamente, mas 
agindo diferentemente sobre as diferentes materias. 

Ora, fazendo-se abstragao do fato de que um modo 
sintetico de irradiagao como cstc - com a exposigao de verdades 
que um exoterismo normal dcvc deixar veladas - era o unico 
meio possivel de opcrar a rctificagao espiritual de que o mundo 
ocidental tinhancccssidadc,eprecisodizcrtambem que este modo 
tern um caratcr providential em relagao a evolugao ciclica, no 
sentido de que csta eomprcendido no Plano Divino concernente 
ao dcscnvolvimento final deste ciclo de humanidade; de outro 
ponto de vista, poder-sc-ia tambem reconhecer, na desproporgao 
entre a qualidade puramente espiritual do Dorn cristico e a 
natureza muito heterogenea do meio no qual ele foi recebido, a 
marca de um modo excepcional da Misericordia Divina, a qual 
rcnova-se constantemente com respeito a criatura: Deus, para 
salvar uma das partes “doentes” da humanidade, ou diremos 
“uma humanidade”, consente em ser profanado; mas, por outro 
lado - e eis ai uma manifestagao de Sua Impessoalidade, que 
escapa por definig 3 o ao ponto de vista exoterico -, Ele se serve 
desta profanagao, ja que “o escandalo ha de vir”, a fim de operar 
a decadencia final do presente ciclo da humanidade, decadencia 
necessaria para o esgotamento de todas as possibilidades que 
estao incluidas nele, e, portanto, necessaria ao equilibrio do 
ciclo como um todo e ao cumprimento do gloriosos esplendor 
universal de Deus. 

O ponto de vista exoterico esta obrigado, a nao ser 
que admita que os atos de seu Deus pessoal, o unico que ele 
considera, contradigam-se, a qualificar os atos aparentemente 
contraditorios da Divindade impessoal - onde nao pode nega- 
los pura e simplesmente, como o faz no caso da diversidade das 
formas tradicionais - de “misteriosos” e “insondaveis”, apesar 
de atribuir naturalmente estes “misterios” a Vontade do Deus 
pessoal. 
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A existencia de um esoterismo cristao, ou, antes, o 
carater eminentemente esoterico do Cristianismo primitivo, nao 
sobressai somente dos textos do Novo Testamento, onde certas 
palavras do Cristo nSo tern nenhum sentido exoterico, nem 
somente da natureza dos ritos - para mencionar apenas aquilo 
que, na Igreja Latina, e acessivel, de certa forma, “desde fora” 
- mas sobressai tambem do testemunho explicito de autores 
antigos; assim, Sao Basilio, no seu Tratado do Espirito Santo, 
refere-se a uma “tradi^ao tacita e mistica mantida ate nossos 
dias e a uma instrufao secreta que nossos pais observaram sem 
discussao, e que nos seguimos permanecendo na simplicidade 
de seu silencio. Pois eles aprenderam quao necessario era o 
silencio para guardar o respeito e a venera?ao devidos aos nossos 
santos misterios. E, com efeito, nao era conveniente divulgar por 
escrito uma doutrina contendo coisas que n 5 o sao permitidas aos 
catecumenos contemplar”. 

“A salvafao so e possivel - diz Sao Dionisio o 
Areopagita - para os espiritos deificados, e a deifica^ao nao e 
senao a uniao e a semelhanfa que nos esforgamos para ter com 
Deus... Aquilo que e conferido uniformemente e, por assim 
dizer, de uma vez as Bem-Aventuradas Essencias que habitam 
os Ceus, e-nos transmitido como que em fragmentos e mediante 
a multiplicidade dos simbolos variados dos oraculos divinos. 
Pois sao os oraculos divinos que fundam nossa hierarquia. E, 
por essas palavras e preciso entender nao somente o que nossos 
Mestres inspirados nos deixaram nas Epistolas Santas e em seus 
escritos teologicos, mas tambem aquilo que transmitiram a seus 
discipulos por uma especie de ensinamento espiritual e quase 
celeste, iniciando-os de espirito a espirito, sem duvida de um 
modo corporal, pois eles falavam, mas ousaria dizer tambem 
imaterial, pois nao escreviam. Mas, uma vez que estas verdades 
tinham de traduzir-se nos usos da Igreja, os Apostolos as 
expuseram sob o veu dos simbolos e nao em sua nudez sublime, 
porque nem todos sao santos e, como diz a Escritura, a Ciencia 
n 3 o e para todos (n) ”. 

Dissemos mais acima que o Cristianismo representa 
uma “via de Gra9a” ou de “Amor” (a bhakti-marga dos hindus); 
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esta defini^ao requer ainda algumas precisoes de ordem geral 
que formularemos da seguinte maneira: o que distingue mais 
profundamente a Nova Alian9a da Antiga e que, nesta, o aspecto 
divino de Rigor predominava, enquanto naquela, ao contrario, e 
o aspecto de Clcmencia que prevalecera; ora, a via de Clemencia 
e, num certo sentido, mais comoda que a de Rigor, porque, nao 
obstante ser ao mesmo tempo de uma ordem mais profunda, 
ela se bcneficia de uma Grapa particular: e a “justificafSo 
pela Fe” cujo “jugo e doce e o fardo leve” e que toma inutil 
o “jugo do C'eu” da Lei mosaica. Esta “justifica95o pela Fe” 
e, alias, analogy - c c isso que Ihe conferc todo o seu alcance 
esoterico - a “libcrta9ao pclo Conhccimento”, tanto uma como 
a outra scndo mais ou menos independentes da “Lei”, isto e, 
das obras (,;!) . A Fe nao e outra coisa, com efeito, que o modo 
“bhaktico” do Conhecimento e da certeza intelectual, o que 
significa que ela e um ato passivo da inteligencia, tendo por 
objeto nao iinediatamente a verdade como tal, mas um simbolo 
desta; este simbolo revelara os seus segredos na medida em que 
a fe for grande, e ela o sera por uma atitude de confian9a ou 
de certeza emocional, portanto por um elemento de bhakti, de 
amor. A Fe, na medida em que e uma atitude contemplativa, 
tern por sujeito a inteligencia; pode-se portanto dizer que ela 
e um Conhecimento virtual; mas, como seu modo e passivo, 
ela deve compensar esta passividade por uma atitude ativa 
complementar, isto e, por uma atitude voluntaria cuja substancia 
sera precisamente a confian9a e o fervor, gra9as aos quais a 
inteligencia recebera certezas espirituais. A Fe e a priori uma 
disposi9ao natural da alma para admitir o sobrenatural; ela sera, 
por conseguinte, essencialmente uma intui9ao do sobrenatural, 
provocada pela Gra9a, que sera atualizada mediante a atitude de 
confian9a fervorosa (,3) . Quando, pela Gra9a, a Fe tiver se tornado 
completa, ela sera entao dissolvida no Amor, que e Deus; e por 
isso que do ponto de vista teologico os Bem-Aventurados do Ceu 
nao tern mais a Fe, porque veem o objeto desta: Deus, que e amor 
ou Beatitude; acrescentemos que, do ponto de vista iniciatico, 
esta visao pode, e deve mesmo, obter-se ainda nesta vida, como 
ensina alias a trad^ao hesicasta. Ha, porem, outro aspecto da Fe 
que convem ser mencionado aqui: referimo-nos a conexao entre 
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Fe e milagre, conexao que explica a importancia capital que 
tern este ultimo nao so no Cristo, mas mesmo no Cristianismo 
enquanto tal; ao contrario do que se da no Isla, o milagre exerce 
no Cristianismo um papel central e quase organico, e isto nao 
deixa de ter relagao com o carater de bhakti proprio da via 
crista. O milagre, com efeito, nao seria explicavel sem o papel 
que exerce na Fe; nao tendo um valor persuasivo em si mesmo, 
sem o que os milagres satanicos seriam criterios de verdade, 
ele o tem, ao contrario, em um grau extremo em conexao com 
todos os outros fatores que intervem na Revela^ao cristica; em 
outros termos, se os milagres do Cristo, dos Apostolos e dos 
santos sao preciosos e veneraveis, e unicamente porque estao 
associados a outros criterios que permitem a priori atribuir a 
estes milagres o valor de “sinais” divinos. A fun^o essencial 
e primordial do milagre e desencadear seja a gra?a da Fe - o 
que pressupoe no homem tocado por esta gra^a uma disposifao 
natural de admitir o sobrenatural, seja esta disposi?ao consciente 
ou nao -, seja a perfeifao de uma Fe ja adquirida. Para melhor 
defmir ainda o papel do milagre, nao so no Cristianismo, mas 
em todas as formas religiosas - pois nao existe nenhuma que 
ignore os fatos milagrosos -, diremos que o milagre, fazendo-se 
abstra^ao de sua qualidade simbolica que o aparenta ao objeto 
mesmo da Fe, e proprio para suscitar uma intuifao que sera, na 
alma do crente, um elemento de certeza. Enfim, se o milagre 
desencadeia a Fe, esta pode, por sua vez, desencadear o milagre, 
que sera uma confirmagao desta “Fe que move montanhas”; esta 
rela<?ao reciproca mostra tambem que estes dois elementos estao 
cosmologicamente ligados e que a sua conexao nada tem de 
arbitrario, o milagre estabelecendo um contato imediato entre a 
Onipotencia Divina e o mundo, e a Fe estabelecendo por sua vez 
um contato analogo, porem passivo, entre o microcosmo e Deus; 
o simples raciocinio, isto e, a operagao discursiva da mente, esta 
tao longe da Fe como as leis naturais estao do milagre, ao passo 
que o conhecimento intelectual vera o milagroso no natural, e 
inversamente. 

Quanto a Caridade, que e a mais importante das tres 
virtudes teologais, ela comporta dois aspectos, um passivo e 
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miiio aiivo: o Amor espiritual e uma participafao passiva em 
Deus, que e Amor infinito; mas o amor meramente natural sera, 
ao contrario, ativo em rela^ao as coisas criadas. 

O amor ao proximo, enquanto expressao necessaria do 
Amor a Deus, e um complemento indispensavel da Fe; estes dois 
modos da Caridade sao afirmados pelo ensinamento evangelico 
da Lei suprema, o primeiro modo implicando a consciencia de 
que so Deus e Beatitude e Realidade, e o segundo a consciencia 
de que o ego nao e senao ilusorio, o “eu” do outro identificando- 
se na realidade com “eu mesmo” (14) ; se eu devo amar o “proximo” 
porque ele e “eu”, isto significa que eu devo amar-me a priori, 
uma vez que nao sou senao o “proximo”; e se eu devo me amar, 
seja em “mim mesmo” ou no “proximo”, e porque Deus me ama 
e porque eu devo amar o que Ele ama; e se Ele me ama e porque 
ama Sua cria?ao ou, em outros tennos, porque a Existencia 
mesma e Amor, e o Amor e como o perfume do Criador inerente 
a toda criatura. E assim como o Amor de Deus, isto e, a Caridade 
que tern por objeto as Perfeifdes Divinas e nao nosso bem-estar, 
e o Conhecimento da Realidade Divina unica, na Qual dissolve- 
se a aparente realidade do criado - conhecimento que implica a 
identificafao da alma com sua Essentia incriada (15) , o que e ainda 
outro aspecto do simbolismo do Amor -, do mesmo modo o 
amor do proximo nao e em ultima analise senao o conhecimento 
da indiferencia<?ao do criado em face de Deus; antes de passar 
do criado ao Criador, ou do manifestado ao Principio, e preciso 
com efeito ter realizado a indiferencia9ao ou, digamos, o “nada” 
deste manifestado; e isto que visa a moral do Cristo, nSo so 
pela indistin9ao que ela estabelece entre o “eu” e o “n&o eu”, 
mas tambem, secundariamente, por sua indiferen9a em rela9ao 
a justifica9ao individual e ao equilibrio social; o Cristianismo 
situa-se, portanto, fora das “a9oes e rea95es” da ordem humana; 
por conseguinte, ele nSo e exoterico a priori. A caridade crista 
nao tern nem pode ter qualquer interesse no “bem-estar” em 
si mesmo, pois o verdadeiro Cristianismo, como toda religiao 
ortodoxa, considera que a unica verdadeira felicidade que a 
sociedade humana pode gozar e o seu bem-estar espiritual, 
coroado pela presen9a do santo, meta de toda civiliza9ao normal; 
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pois “o grande numero de sabios faz a salvafao da terra” (Livro 
da Sabedoria, VI, 24). Uma verdade que os moralistas ignoram 
e que, quando a obra da caridade e cumprida por amor a Deus, 
ou em virtude de conhecimento de que “eu” sou o “proximo” e 
que o “proximo” e “eu mesmo” - conhecimento que implica, 
alias, este amor -, a obra de caridade tera para o proximo nao 
somente o valor de um beneficio exterior, mas tambem o de uma 
ben 9 ao; pelo contrario, quando a caridade nao e exercitada nem 
pelo amor a Deus, nem em virtude do dito conhecimento, mas 
unicamente em vista do simples “bem-estar” humano que se 
considera como um fim em si, a benfSo inerente a verdadeira 
caridade nao acompanha o aparente beneficio, nem para aquele 
que a exerce, nem para aquele que a recebe. 

A presenpa de ordens monasticas nao poderia 
explicar-se senao pela existencia, na Igreja do Ocidente assim 
como nas Igrejas do Oriente, de uma tradi^ao iniciatica, que 
remonta - Sao Bento atesta-o, assim como os hesicastas - aos 
Padres do dcserto e, portanto, aos Apostolos e ao Cristo; o 
fato de que o cenobitismo da Igreja Latina remonte as mesmas 
origens que o da Igreja Grega - este ultimo formando, alias, uma 
comunidade unica e nao ordens diferentes - prova precisamente 
que o primeiro e de essencia esoterica como o segundo; e, 
do mesmo modo, o eremitismo e considerado por uma e por 
outra como o coroamento da perfeifao espiritual - Sao Bento 
o diz explicitamente em sua Regra. A vida monastica, longe 
de constituir uma via bastando-se a si mesma, e designada na 
Regra de Sao Bento como um “come?o de vida religiosa”; 
quanto “aquele que apressa a sua marcha para a perfeifao da 
vida monacal, ha para ele os ensinamentos dos santos Padres, 
cuja observancia conduz o homem a suprema finalidade da 
religiao” (l6> ; ora, estes ensinamentos sao aqueles que constituem 
a essencia doutrinal mesma do Hesicasmo. 

O orgao do espirito, ou principal centro da vida 
espiritual, e o corafao; aqui tambem a doutrina hesicasta esta 
de pleno acordo com o ensinamento de todas as outras tradigoes 
iniciaticas. Mas, o que ha no Hesicasmo de mais importante do 
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ponto de vista da realiza^ao espiritual e o que ele ensina sobre 
o meio de aperfeifoar a participate) natural do microcosmo 
humano no Metacosmo Divino, transmutando-a em participaqao 
sobrenatural e, finalmente, em uniao e identidade: este meio e a 
“prece interior” ou “Prece de Jesus”. Esta “prece” ultrapassa em 
principio todas as virtudes, pois ela e um ato divino em nos e, 
portanto, o melhor ato possivel; 6 somente por meio desta prece 
que a criatura pode realmente unir-se a seu Criador; a finalidade 
desta prece e, por consequencia, o estado espiritual supremo, no 
qual o homem supera tudo quanto pertence a criatura e, unindo¬ 
se intimamente a Divindade, e iluminado pela Luz Divina; este 
estado e o “santo silencio”, simbolizado alias pela cor negra da 
Virgem em certos icones e imagens (l7) . 

Aqueles que considcram que a “prece espiritual” e 
coisa facil e mesmo gratuita, a doutrina palamita responde que 
esta prece constitui, ao contrario, a via mais estreita, mas que ela 
leva, em compensayao, aos mais altos cumes da perfeifao, com 
a condifao - e isso e cssencial e reduz a nada as superficiais 
suspeitas dos moralistas - de que a atividade da prece esteja de 
acordo com todo o resto da atividade humana! Em outros termos, 
as virtudes - ou a conformidade a Lei Divina - constituem a 
conditio sine qua non fora da qual a prece espiritual nao teria 
nenhuma eficacia; estamos, portanto, bem longe da ilusao 
ingenua daqueles que se imaginam poder chegar a Deus por 
meio de praticas simplesmente maquinais e na ausencia de 
qualquer outro compromisso e obrigaqao. “A virtude - ensina 
a doutrina palamita - nos dispde para a uniao com Deus, mas 
a Graqa realiza esta uniao inexprimivel”. Se as virtudes atuam 
como modos de conhecimento, e porque retragam por analogia 
“atitudes divinas”; nao ba, com efeito, virtude que nao derive 
de um Prototipo Divino, e eis ai o sentido mais profundo das 
virtudes; “ser” e “conhecer”. 

Finalmente, devemos chamar a atento para o 
alcance absolutamente fundamental e realmente universal da 
invocagao do Nome Divino; este Nome, no Cristianismo - como 
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no Budismo e em certas linhagens iniciaticas hindus - e um nome 
do Verbo manifestado (18) , portanto aqui o Nome de “Jesus”, quo, 
como todo Nome Divino revelado e ritualmente pronunciado, 
identifica-se misteriosamente com a Divindade; e no Nome 
Divino que se efetua o misterioso encontro entre o criado e o 
Incriado, o contingente e o Absolute, o finito e o Infinito; o Nome 
Divino e, assim, uma manifestagao do Principio Supremo ou, 
exprimindo-se de um modo ainda mais direto, ele e o Principio 
Supremo que se manifesta; nao e, pois, em primeiro lugar uma 
manifestagao, mas o Principio mesmo (19) . “ O sol converter- 
se-a em trevas, e a lua em sangue, antes que venha o grande e 
terrivel dia do Senhor - diz o Profeta Joel mas todo aquele que 
invocar o Nome do Senhor sera salvo” (20) ; e lembremos tambem 
o inicio da primeira Epistola aos Corintios, dirigida “a todos que 
invocam, em todo lugar, o Nome de Nosso Senhor Jesus Cristo”, 
e tambem, na primeira Epistola aos Tessalonicenses, a injungao 
de “orar sem cessar”, que Sao Joao Damasceno comenta nestes 
termos: “E preciso aprender a invocar o Nome de Deus mais 
do que se respira, a todo momento, em todo lugar e durante 
toda atividade. O Apostolo diz: Orai sem cessar; ou seja, ele 
ensina que devemos lembrar de Deus a todo momento, em todo 
o lugar e durante toda atividade” (2I) . Nao e, pois, sem razao que 
os hesicastas consideram a invocagao do Nome de Jesus como 
tendo sido transmitida por Jesus aos Apdstolos: “Assim e - diz a 
Centuria dos monges Calisto e Inacio - que nosso misericordioso 
e bem-amado Senhor Jesus Cristo, no momento em que Se 
aproximou de Sua Paixao, livremente aceita por nos, e tambem 
no momento em que, depois de Sua Ressurreigao, mostrou-Se 
visivelmente aos Apostolos, e ainda quando estava proximo de 
ascender ao Pai... legou aos Seus discipulos estas tres coisas (a 
invocagao de Seu Nome, a Paz e o Amor, que correspondent 
respectivamente a Fe, a Esperanga e a Caridade)... O inicio de 
toda atividade de Amor Divino e a invocagao confiante do Nome 
salvifico de Nosso Senhor Jesus Cristo, assim como Ele mesmo 
o disse (Joao, XV, 5): ‘Sem Mim nada podeis fazer...’ Pela 
invocagao confiante do Nome do Nosso Senhor Jesus Cristo, 
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esperamos firmemente obter Sua Misericordia e a verdadeira 
Vida oculta n’Ele. Ela se assemelha a uma outra Fonte Divina 
que jamais se esgota (Joao IV, 14) e que faz jorrar estes dons 
quando o Nome de Nosso Senhor Jesus Cristo e invocado, sem 
imperfei^So, no cora?ao”. E citemos ainda este trecho de uma 
Epistola {Epistola admonachos) de Sao Jo2o Crisostomo: “Ouvi 
os Padres dizerem: Quern e este monge que abandona a regra 
e a deprecia? Ele deveria, quando come e bebe, e quando esta 
sentado ou serve os outros, ou quando caminha ou faz qualquer 
coisa, invocar sem cessar: ‘Senhor Jesus Cristo, Filho de Deus, 
tende piedade de mim... ,(22) . Persevera sem cessar no Nome de 
Nosso Senhor Jesus, a fim de que o tcu cora^So beba o Senhor e 
o Senhor beba teu coragao, e assim os dois se tomem Um!” 
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NOTAS 

(1) A interpreta^ao exoterica de uma senter^a como essa equivalc a uni 
verdadeiro suicidio, pois ela deve voltar-se inevitavelmente contra o 
exoterismo que a anexou; e o que demonstrou a Reforma que, com cfcito, 
apossou-se avidamente da senten9a em quest§o (II Cor. Ill, 6 ), fazendo dela 
sua principal arma e usurpando assim o lugar que devia ter sido normalmcnte 
ocupado pelo esoterismo. 

(2) O Cristianismo foi o herdeiro do Judalsmo, cuja forma coincide com a 
propria origem deste ponto de vista; e quase superfluo insistir que a presen9a 
deste no Cristianismo primitivo nao abala em nada a essencia iniciatica deste 
ultimo. “Ha - diz Origenes - diversas formas do Verbo sob as quais Ele se 
revela a Seus discipulos, conformando-se ao grau de luz de cada um, segundo 
o grau de seus progressos na santidade,” (Contra Cels., IV, 16 ) 

(3) Assim, os exoterismos semfticos negam a transmigra9§o da alma e, 
consequentemente, a existencia de uma alma imortal nos animais ou, ainda, 
o fim ciclico total que os hindus chamam maha-pralaya, fim que implica 
o aniquilamento de toda a cria9ao ( samsdra)\ estas verdades nSo sao de 
modo algum indispensaveis para a salva9ao e ate comportam certos perigos 
para as mentalidades as quais as doutrinas exotericas se dirigem; assim, um 
exoterismo e sempre obrigado a passar em claro ou a rejeitar os elementos 
esotericos incompativeis com a sua forma dogmatica. 

Entretanto, para prevenir qualquer obje9ao possivel contra os exemplos que 
acabamos de citar, devemos formular duas reservas: no que diz respeito a 
imortalidade da alma entre os animais, a nega9ao teologica tem raz^o no 
sentido de que um ser nao pode, com efeito, atingir a imortalidade enquanto 
estiver sujeito ao estado animal, pois este estado, como o vegetal ou o mineral, 
e perif&rico, e a imortalidade e a liberta9ao so podem ser atingidas a partir 
de um estado central como o estado humano; ve-se por este exemplo que 
uma nega9ao religiosa de carater dogmatico nunca e desprovida de sentido. 
Por outro lado, no que diz respeito a nega 9 ao do maha-pralaya, devemos 
acrescentar que ela nao e estritamente dogmatica, e que o fim ciclico total, fim 
que termina uma “vida de Brahma ”, encontra-se nitidamente testemunhado 
por passagens das Escrituras como: “Porque em verdade vos afirmo que 
enquanto n&o passar o ceu e a terra, nao passara da lei um so i, ou um so til 
sem que tudo seja cumprido ,, (Mateus, V, 18 ); “Eles permanecerao (khalidin) 
ate quando durarem os ceus e a terra, a menos que o teu Senhor queira dc 
outro modo” (Corao, XI, 107 ). 

(4) Lembremos igualmente, nesta ordem de ideias, esta frase dc Santo 
Agostinho: “O que hoje em dia se chama religiao crista ja existia entre os 
antigos, e jamais deixou de existir desde a origem do genero humano, atd que, 
com a vinda do Cristo encamado, come9ou-se a chamar de crista a verdadeira 
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religiao que ja existia anteriormente”. (Retract., I, XIII, 3 ). Este trecho foi por 
sua vez comentado pelo Padre P.-J. Jallabert em seu livro Le Catholicisme 
avant Jesus-Christ: “A religi&o catolica nao e mais que uma continua9ao da 
religiao primitiva restaurada e generosamente enriquecida por Aquele que 
conhecia a sua obra desde o comedo. Eis o que explica como o Apostolo Sao 
Paulo nao se proclamava superior aos gentios sen£o por sua ciencia de Jesus 
crucificado. De fato, os gentios so tinham que adquirir o conhecimento da 
encama^ao e da reden^ao consideradas como fato consumado; pois ja tinham 
recebido o deposito de todas as outras verdades... E oportuno considerar que 
esta Revela9ao Divina, tomada irreconhecivel pela idolatria, conservou- 
se todavia em sua pureza e talvez em toda a sua perfei9ao sob os antigos 
misterios de Eleusis, de Lemnos e de Samotracia.” Este “conhecimento da 
encama9ao e da reden9ao” implica antes de mais nada o conhecimento da 
grande renova9&o, operada pelo Cristo, de um meio de gra9a que e etemo em 
si mesmo, como oea Lei que o Cristo veio cumprir, e nao abolir. Este meio 
de gra9a e essencialmente sempre o mesmo e unico possivel, quaisquer que 
possam ser as difercn9as de sens modos segundo os diferentes meios dtnicos 
c culturais aos quais ele sc revela; a Eucaristia e lima realidade universal 
como o proprio Cristo. 

E cm um sentido ami logo que se diz, no Isla, que “a divergencia dos 
exegetas e uma bei^o” (Ikhtilafcl 'itkuna 7 rahmah). 

l6) Isto sobressai de uma maneira particulanncntc nitida da senten9a do Cristo 
sobre Sao Joao Batista: do ponto de vista cxoterico, c evidente que o Profeta 
que esta mais proximo do Cristo-Deus e o maior dos homens, mas, por outro 
lado, o menor dos Bem-aventurados do Ccu e maior que o maior homem 
sobre a terra, sempre devido a esta proximidade de Deus; metafisicamente, 
esta senten9a enuncia a superioridade do principial sobre o manifestado e, 
iniciaticamente, a do esoterismo sobre o exoterismo, Sao Joao Batista sendo 
entao considerado como o cume e a consuma9ao dcste ultimo, o que explica 
alias por que seu nome e identico ao de Sao Joao Evangelista, que representa 
o aspecto mais interior do Cristianismo. 

,7) Encontra-se em S. Paulo este trecho: “A circuncisao, na verdade, e 
proveitosa se guardares a Lei, mas se fores transgressor da Lei, a tua 
circuncisao se converteu em incircuncisao. Pois, se o incircunciso guardar os 
preceitos da Lei, nao e verdade que a sua incircuncisao sera reputada como 
circuncisao? Ainda mais, o incircunciso de nascimento, cumprindo a Lei, te 
julgara a ti que com a letra (da Lei) e com a circuncisao, es transgressor da 
Lei. Porque nao e judeu o que o e exteriormente, nem e circuncisao a que se 
faz exteriormente na came; mas e judeu o que o e no interior, e verdadeira e 
a circuncisao do cora9ao, em espirito, e nao segundo a letra; esse louvor nao 
vem dos homens, mas de Deus” (Rom., II, 25 - 29 ). 

A mesma ideia se encontra, sob uma forma mais concisa, no seguinte trecho 
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do Corao: “E eles dizem: Tomai-vos judeus ou nazarenos, a fun do scrdcs 
guiados; respondei: Nao, (nos seguimos) a via de Abraao, que era puro (ou 
“primordial”, hanif) e nao era daqueles que associam (criaturas a Allah, ou 
efeitos a Causa, ou manifesta^oes ao Principio). - (Recebei) o batismo dc 
Allah (e nao o dos homens); e quem, portanto, batiza melhor que Allah*? E 
e Ele que adoramos” (Corao, Surat el-Baqarah , 135 e 138 ). Este “batismo" 
exprime a mesma ideia fundamental daquilo que S. Paulo exprime por 
“circuncisao” 

(8) E isso e tao verdade que os proprios cristaos jamais erigiram esta injun9ao 
do Cristo como obriga9ao legal, o que ainda prova que ela niilo se situa no 
mesmo piano que a Lei judaica e n&o queria e nem podia, por conseguinte, 
substitui-la. Ha um hadith que mostra a compatibilidade entre o ponto de 
vista espiritual afirmado pelo Cristo e o ponto de vista social que e o da Lei 
mosaica: trouxeram o primeiro ladrao da comunidade mufulmana diante do 
Profeta para cortarem-lhe a mao, conforme a Lei coranica; mas o Profeta 
empalideceu. Perguntaram-lhe: “Tens algo a objetar?” Ele respondeu: “Como 
nao teria nada a objetar?! Devo ser o aliado de Satanas na inimizade contra 
meus irmaos? Se quereis que Deus vos perdoe o vosso pecado e o acoberte, 
tambem vos deveis acobertar o pecado de outrem. Pois uma vez que o pecador 
foi trazido diante do monarca, o castigo deve ser cumprido.” 

l9) Definis&o dada por Rene Guenon cm seu artigo “Creation et Manifestation" 
{Etudes Traditionnelles , outubro dc 1937 ). 

|10) A express^o mais gcral dcsta “eonfusao”, que se poderia denominar 
tambem uma “flutua^ao", e a mistura, nas Escrituras do Novo Tcstamcnto, 
dos dois graus de inspira^ao que os hindus designam rcspectivamente pelos 
termos Shruti e Smriti , e os mugulmanos pelos termos nafath Ar-Rith e ilcjd 
Ar-Rahmaniyah\ esta ultima palavra, assim como Smriti , designa a inspira^ao 
derivada ou secundaria, enquanto a primeira, tal como Shruti , refere-se a 
Revela9So propriamente dita, ou seja, a Palavra Divina no sentido direto. Nas 
Epistolas, esta mistura aparece mesmo explicitamente muitas vezes; o setimo 
capitulo da primeira Epistola aos Corintios e particularmente instrutivo a este 
respeito. 

(ll) Permitam-nos citar tambem um autor catolico contemporaneo, Paul 
Vulliaud: “Ja dissemos que o processo de enuncia 9 ao dogmatica que 
vigorava durante os primeiros seculos era o da Inicia9ao sucessiva, ou, em 
outras palavras, que existia um exoterismo e um esoterismo na religiao crista. 
Quer os historiadores gostem ou nao, encontra-se incontestavelmente o 
vestigio da “lei do arcano” na origem de nossa religiSo... Para compreender 
claramente o ensinamento doutrinal da Revela9ao crista, 6 preciso admitir, 
como ja insistimos previamente, o duplo nivel da prega9ao evangelica. A 
lei que ordenava revelar os dogmas somente aos iniciados perpetuou-se por 
tempo suficiente para que mesmo os mais cegos e os mais refratarios possam 
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detectar seus sinais inegaveis. Sozoma, um historiador, escreveu a respeito 
do concilio de Niceia que ele gostaria sobretudo de deixar consignados 
seus detalhes “com o fito de legar a posteridade um monumento publico de 
verdade”. Aconselharam-no a silenciar sobre aquilo que so deve ser conhecido 
dos padres e dos fieis”. A “lei do segredo”, por conseguinte, perpetuou-se em 
alguns lugares, mesmo apos a divulga9ao conciliar universal do dogma... Sao 
Basilio, em sua obra Sobre a verdadeira e piedosa fe, relata que se abstinha 
de servir-se de termos tais como Trindade e consubstancialidade, que, dizia 
ele, nSo se encontram nas Escrituras, embora as coisas que cles dcnotam ai se 
encontrem... Tertuliano, contra Praxeas, diz que nao se devc falar claramente 
da Divindade de Jesus Cristo, e se deve chamar o Pai Dcus c o Filho Senhor... 
Dado que esta formula de linguagcm reticente encontra-se em todos os autores 
dos primeiros seculos e e de aplica^ao canonica, nao parecc que tais loc^oes, 
habituais, sejam indicios de uma conven^ao?... A primitiva disciplina 
do Cristianismo comportava uma scssao dc examc ondc os competentes 
(aqucles que pcdiam o batismo) cram admilidos para a clci^ao. Esta sess 2 o 
chamava-sc cscrutinio. Fazia-sc o sinal da cm/ nos ouvidos do catecumeno, 
pronunciando: Ephplwta, o que dava a tal ccrimdnia o nome de “escrutinio 
da abertura dos ouvidos". Os ouvidos cram abertos a rccepgao (ccibalah), 
ou trad^So das vcrdadcs divinas... O problcma sinoptico-joanino... so pode 
resolver-sc lcmbrando-sc da cxistencia do duplo ensinamento, exoterico e 
acroamatico, historico c tcologico-mistico... I la uma tcologia parabolica. 
Ela fazia parte deste patrimonio que Tcodoreto cliama, no prefacio ao seu 
Comentario sobre o Cantico dos Canticos, a “hereditariedade paternal”, o que 
significa a transmissao do sentido que se aplica a inlcrpreta^ao das Escrituras... 
O dogma, em sua parte divina, constituia a revclavao reservada aos iniciados, 
sob “a disciplina do arcano”. Tentzelius pretendia fazer remontar a origem 
desta “lei do segredo” ao fim do seculo II... Emanuel Schclstratc, bibliotecario 
do Vaticano, constatava-a com razao nos seculos apostolicos. Na realidade, o 
modo esoterico de transmissao das Verdades Divinas c de interpreta^ao dos 
textos existia tanto entre os judeus como entre os gentios, depois, enfim, entre 
os cristaos... Se nos obstinarmos em nao estudar os procedimcntos iniciaticos 
da Revcla^ao, nunca chegaremos a ter uma assimila^ao subjetiva inteligente 
do Dogma. As liturgias antigas nao sao suficientemente postas em pratica e 
do mesmo modo a erudi^ao hebraica 6 absolutamente negligenciada... Os 
Apostolos e os Padres conservaram no segredo e no silencio a "Majestade 
dos Misterios”. S. Dionisio o Areopagita cultivou intencionalmente o uso 
de palavras obscuras; como o Cristo assumia o titulo de “Filho do Homem”, 
ele chama o batismo “Inicia^ao a Teogenese”... A disciplina do arcano 
foi plenamente legitima. Os profetas e o proprio Cristo n&o revelaram os 
Arcanos Divinos com uma clareza que os tomasse compreensiveis a todos” 
(Paul Vulliaud, Etudes d'Esoterisme Catholique). 

Enfim, que nos permitam citar, a titulo de documenta^ao e apesar da extensao 
do texto, um autor do come9o do seculo XIX: “Na sua origem, o Cristianismo 
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foi uma inicia^So semelhante a dos pagaos. Falando desta rcligirto, (lemcnio 
de Alexandria exclama: “6 misterios verdadeiramente sagrados! () In/, pum! 
Ao clarao dos archotes cai o veu que cobre Deus e o Ceil. Torno-me sanln 
desde que sou iniciado. E oproprio Senhor que e o hierofantc, Ele nplica o Sen 
selo no adepto que Ele ilumina; e, para recompensa-lo de sua fe, rccomciula-o 
etemamente a Seu Pai. Eis as orgias de meus misterios. Vinde e busca i adm issAo 
n’eles”. Poder-se-iatomarestaspalavras como uma simples metafora; mas os 
fatos provam que e preciso interpreta-las literalmente. Os Evangclhos estflo 
repletos de reticencias calculadas, de alusdes a inicia^ao crista. Nelcs sc Ic: 
“Aquele que puder adivinhar, que adivinhe, aquele que tern ouvidos, quo 
ou^a.” Jesus, dirigindo-se a multidao, emprega sempre parabolas: “Buseai" 
diz ele, “e achareis; batei, e abrir-se-vos-a...” As assemblers eram sccrctas. 
So era admitido o que preenchia determinadas condi<? 6 es. So se chcgava ao 
conhecimento completo da doutrina depois de ter transposto tres graus dc 
instru9§o. Os iniciados eram por conseguinte divididos em tres classes. A 
primeira era a dos auditores, a segunda a dos catecumenos ou competentcs, 
e a terceira a dos fieis. Os auditores constituiam uma especie de novi^os que 
eram preparados por certas praticas e instrupdes, para receber a comunica^ao 
dos dogmas do Cristianismo. Uma parte desses dogmas era revelada aos 
catecumenos, os quais, apos as purifica9des exigidas, recebiam o batismo, 
ou a inicia^ao a teogenese (gera^ao divina), como a chamava S. Dionisio, em 
sua Hierarquia Eclesiastica; tomavam-se desde entSo servos da fe e tinham 
acesso nas igrejas. Nada havia de secreto ou de escondido nos misterios 
para os fieis; tudo se fazia na presen^a deles; podiam ver tudo, e tudo ouvir; 
tinham o direito de assistir a toda a liturgia, era-lhes prescrito examinarem-sc 
atentamente a fim de nao deixarem penetrar entre eles profanos ou iniciados 
de um grau inferior; e o sinal da cruz lhes servia para se reconhecerem entre 
si. Os misterios eram divididos em duas partes. A primeira era chamada de 
missa dos catecumenos, porque os membros desta classe podiam assisti-la; 
compreendia tudo que se diz desde o comedo do oficio divino ate a recita^o 
do simbolo. A segunda chamava-se missa dos fieis. Compreendia a prepara<;ili> 
do sacrificio, o proprio sacrificio e a a9§io de gra9as que se lhe segue. Quando 
come9avaestamissa,um diacono dizia em voz alta: sancta santis; foris canes! 
“as coisas santas aos santos; que se retirem os caes!” Ent&o, colocavam para 
fora os catecumenos e os penitentes, isto e, os fieis que, tendo alguma (alia 
grave, tinham sido submetidos as expia9oes ordenadas pela Igreja, e mlo 
podiam assistir a celebra 93 o dos misterios temiveis, como os chama Silo 
Joao Crisdstomo. Os fieis, tendo ficado a s 6 s, recitavam o simbolo da fc a 
fim de se certificarem que todos os assistentes tinham recebido a inieiavrto, 
e que se podia falar diante deles, abertamente e sem enigmas, dos graiules 
misterios da religiao e, sobretudo, da Eucaristia. Mantinha-se a doulrina c a 
celebra9ao deste sacramento num segredo inviolavel; e, sc os doutores, em 
seus sermoes ou em seus livros referiam-se a ele, era com grande rosorva 
e por meias palavras, enigmaticamente. Quando Diocleciano ordenou aos 
cristaos que entregassem aos magistrados os seus livros sagrados, aqueles 
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que, por temor a morte, obedeceram ao edito do imperador foram expulsos 
da comunh&o dos fieis e considerados como traidores e apostatas. Pode-se 
ver em Santo Agostinho quanta dor sentiu entao a Igreja vendo as Santas 
Escrituras entregues as maos dos infieis. Era, aos olhos da Igreja, uma 
horrivcl profanagao quando um homem n£o iniciado entrava no templo e 
assistia ao espetaculo dos misterios sagrados. Sao Joao Crisostomo menciona 
um fato deste genero ao papa Inocencio I. Alguns soldados barbaros entraram 
na igreja de Constantinopla na vigllia da Pascoa. “As mulheres catecumenas, 
que estavam despidas porque iam ser batizadas, foram obrigadas a fugir nuas 
como estavam devido ao pavor; esses b&rbaros nao lhes deram tempo para se 
cobrirem. Eles entraram nos lugares onde as coisas santas s§o conservadas com 
um respeito profiindo, e alguns deles, que ainda nao tinham sido iniciados aos 
nossos misterios, viram tudo aquilo que havia dc mais sagrado.” O numero 
de fieis, que aumentava dia a dia, levou a Igreja, no seculo VII, a instituir as 
ordens menores, entre as quais a dos portciros, que sucederam aos diaconos 
e aos sub-diaconos na fun^ao dc guardar as portas das igrcjas. Por volta do 
ano 700 , todos foram admitidos a prcscnciar a lilurgia; e, dc todo o misterio 
que cnvolvia, nos primeiros tempos, o ccrimonial sagrado, conservou-se 
somentc o uso de recitar sccrclamente o canon da missa. Entretanto, no rito 
grego, o oficiantc cclebra, ainda hqjc, o oficio divino atras de uma cortina, 
que so c lcvantada no momento da Klcva^ao; porem, mesmo neste momento, 
os assistentes devem ficar prostrados on inclinados dc tal maneira que nao 
possam ver o santo sacramcnto” (F-T-B. Clavel, Histoire pitoresque de la 
Franc-Magonnerie et des societes secretes anciennes et modernes). 

M2) Uma diferen9a analoga aquela que opoc a “Fe” e a “Lei” encontra-se no 
interior do proprio dominio iniciatico: a “Fc” correspondem, neste caso, 
os diferentes movimentos espirituais baseados na invoca^ao de um Nome 
Divino (o japa hindu, o buddhanosmiriti , nien-fa ou nembutsu budico e o 
dhikr mu^ulmano); um exemplo particularmente tipico disso e o de Shri 
Chaitanya jogando fora todos os seus livros para consagrar-se somente a 
invoca^ao “bhaktica” de Krishna , atitude semelhante a dos cristaos rejeitando 
a “Lei” e as “obras” em nomc da “Fe” e do “Amor”. Do mesmo modo, para 
citar outro exemplo, as escolas budistas japonesas yddo zJodo-Shinshu , cuja 
doutrina fundada sobre os sutras de Amithaba & analoga a certas doutrinas do 
Budismo chines e procede como estas do “voto original de Amida ”, rejeitam 
as medita9des e as austeridades das outras escolas budicas e so praticam a 
invoca9ao do nome sagrado Amida : o esfor90 ascetico e substituido pela 
simples confian9a na Gra9a do Buddha-Amida, Gra9a que Ele concede em 
Sua Compaixao aqueles que O invocam, e sem nenhum “merito” da parte 
destes. “A invoca9ao do Nome sagrado deve se acompanhar de uma absoluta 
sinceridade do cora9ao e da mais completa fe na bondade de Amida , que quis 
que todas as criaturas fossem salvas. As virtudes e ao saber, Amida , tornado 
de piedade pelos homens dos “Ultimos Tempos”, permitiu que se substituisse, 
para livra-los dos sofrimentos do mundo, a fe no valor redentor de Sua Gra9a’\ 
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“Somos todos iguais pelo fato de nossa fc comum, dc nossa confmnva na 
Gra^a de Amida-Buddha” . “Toda criatura, por mais pecadora que sejn, pode 
estar certa de ser salva e envolvida na luz de Amida e dc obter um lugar na 
etema e imorredoura Terra da Felicidade, se acreditar simplcsmonlc no mum’ 
de Amida-Ruddha e se, abandonando as preocupa^oes prescnles c I’utums 
deste mundo, refiigiar-se nas Maos liberadoras tao misericordiosamcntc 
estendidas para todas as criaturas, e recitar Seu Nome com toda a sinecridude 
de cora^ao”. “Conhecemos o Nome de Amida pelas prega^oes dc Shukya 
Muni e sabemos que, neste Nome, encontra-se a for^a do desejo dc Amida 
de salvar todas as criaturas. Ouvir este Nome e o mesmo que ouvir a voz da 
salva^^o dizendo: “Tende confian^a em Mim e Eu vos salvarei com certcza”, 
palavras que Amida nos dirige diretamente. Esta significa^ao esta contidn no 
Nome de Amida. Enquanto todas as nossas outras a^oes estao mais ou menus 
manchadas de impurezas, a repeti9&o do Namu-Amida-Bu e um ato isento 
de qualquer impureza, pois nao somos nos que o recitamos, mas o proprio 
Amida que, oferecendo-nos o Seu proprio Nome, faz-nos repeti-Lo.” “Assim 
que nossa cren^a em nossa salvagao por Amida despertou-se e fortificou- 
se, nosso destino esta fixado: renasceremos na Terra Pura e tomar-nos-emos 
Budas. Entao e dito que seremos totalmente envolvidos na Luz de Amida c, 
vivendo sob Sua dire9§o cheia de amor, nossa vida flcara cheia de uma alegria 
indescritivel, dom do Buddha ” (em Les Sectes bouddhiques japonnaises , por 
E. Steinilber-Oberlin e Kuni Matsuo). “O voto original de Amida e de receber 
em Sua Terra de felicidade todo aquele que pronunciar o Seu Nome com 
uma absoluta confian9a: bem-aventurados, pois, aqueles que pronunciam o 
Seu Nome! Um homem pode ter fe, mas se nao pronuncia o Nome, sua fc dc 
nada lhe servira. Outro pode pronunciar o Nome pensando unicamente nisso, 
mas se sua fe nao e bastante profunda, seu renascimento n£o acontecera. Mas 
aquele que ere firmemente no renascimento como resultado do nembutsu 
(invoca9ao) e pronuncia o Nome, este sem duvida alguma renascera na Terra 
de recompensa” (em Essais sur le Bouddhisme Zen , vol. Ill, por Daisctz 
Teitaro Suzuki). 

E facil reconhecer as analogias sobre as quais quisemos chamar atcn9ao: 
Amida n§o e seMo o Verbo Divino. Amida-Buddha pode, pois, transcrevcr- 
se, em termos cristaos, por “Deus, o Filho, o Cristo”, o Nome de “Jesus 
Cristo” equivalendo ao de Buddha’Shakya-Muni ; o Nome redentor de Amida 
corresponde exatamente a Eucaristia e a invoca9ao deste Nome a comunhao; 
enfim, a distin9ao entre jiriki (poder individual, isto e, esfor90 para obtcn9ao 
do merito) e tariki (“poder do outro”, isto e, gra9a sem merito) - este ultimo 
constituindo precisamente a via do Jodo Shinshu - e analogs a distinvao 
paulina entre a “Lei” e a “Fe”. Acrescentaremos ainda que, se o Crislianismo 
modemo sofre de certa regress&o do elemento intelectual, e precisamente 
porque a sua espiritualidade original era “bhaktica” e a exteriorizavao 
da bhakti acarreta inevitavelmente uma regressao da intelectualidadc cm 
proveito da sentimentalidade. 
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,M) A vida do grande bhakta Shri Ramakrishna oferece um exemplo bastante 
instmtivo do modo “bhaktico” de Conhecimento: em vez de partir de um 
dado mctafisico que lhe teria permitido entrever a vaidade das riquezas, como 
tcria feito um jnanin, ele rezava a. Kali que lhe fizesse compreender, por uma 
revela<?ao, a identidade entre o ouro e o barro: “...Todas as mantas, durante 
longos meses, conservei na minha mao uma moeda e uma por$ 2 o de barro, e 
cu repetia, o ouro e argila e a argila e ouro. Mas este pensamento nao operava 
cm mim nenhum trabalho espiritual; nada vinha provar a veracidade de tal 
asscr^o. Depois de nao sei quantos meses de medita^o, estava eu sentado 
uma manta, pela madrugada, & beira do rio, suplicando a nossa Mae que 
me iluminasse, quando de repente o universo todo apareceu-me vestido de 
um manto de ouro cintilante... A paisagem depois tomou um brilho mais 
sombrio, cor de argila escura, mais bela ainda que o ouro. Enquanto esta 
visSo gravava-se profundamente em minha alma, ouvi como o barrito de 
mais de dez mil elefantes que clamavam aos meus ouvidos: Argila e ouro sao 
uma so e mesma coisa para ti. Minhas preces foram ouvidas, e arremessei ao 
longe, no Ganges, a moeda de ouro e a porgao de barro.” (Romain Rolland, 
La Vie de Ramakrishna). 

Citamos, na mesma ordem de ideias, estas reflexdes de um teologo oitodoxo: 
“Uma vez que o dogma exprime uma verdade revelada, que parece um 
misterio insondavel, ele deve ser vivido por nos num processo durante 
o qual, ao inves de assimilar o misterio ao nosso modo de entendimento, 
sera preciso, ao contrario, que velemos por uma mudanipa profunda, uma 
transforma^ao interior de nosso espirito, para assim nos tomarraos aptos a 
experiencia mistica” (Vladimir Lossky, Essai sur la theologie mystique de 
l Eglise d’Orient). 

(,4) Esta realiza^ao do “nao-eu” explica o papel importante que exerce na 
cspiritualidade crista a humildade, a qual corresponde, na espiritualidade 
islamica, a “pobreza” ifaqr ), e, na espiritualidade hindu, a “infancia” ( balya ); 
o que faz pensar no simbolismo da infancia no ensinamento do Cristo. 

,l5t “Somos totalmente transformados em Deus - diz Mestre Eckhart 
- e convertidos n’Ele; da mesma maneira que, no sacramento, o pao e 
transfoimado em corpo de Cristo, assim sou convertido n”Ele, de sorte que 
Ele me faz um com Seu Ser e nao simplesmente semelhante; pelo Deus vivo, 
c verdade que nao ta mais qualquer distin<?ao.” 

Il(,) Citemos tambem a continuagao deste trecho - trata-se do ultimo capitulo 
do livro, intitulado: “Que a pratica da justi^a n£o esta toda contida nesta 
regra”: “Havera uma pagina, haverd uma palavra de autoridade divina no 
Antigo e Novo Testamento, que nSo seja uma regra segurissima para a conduta 
dos homens? Ou ainda, havera um livro dos santos Padres catolicos que 
resolutamentc nSo nos ensine o caminho reto para chegar ate nosso Criador? 
Alcni disso, as Confercncias dos Padres, suas Institui^oes e suas Vidas (dos 
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Padres do deserto), assim como a Regra de nosso pai S. Basi'lio, que sao 
elas senao o exemplo de monges que vivem e obedecem como sc deve, e 
documentos autenticos das virtudes? Mas a nos, indolcntcs, desregrados e 
negligentes, so cabe vergonha e confusao. Quern quer que tu scjas, portanto, 
que apressas tua marcha para a patria celeste, que cumpras cm primciro 
lugar, com a ajuda de Cristo, este ffaco esbo^o de regra que tra^amos: dcpois, 
enfun, ascenders, sob a prote9ao de Deus, aquelas alturas mais sublimes de 
doutrina e de virtudes, cuja lembran^a acabamos de evocar.” 

(17) Este “silencio” e o equivalente exato do nirvana hindu e budico e 
do fana sufico (ambos os termos significando “extin^ao”); ao mcsmo 
simbolismo refere-se a “pobreza” (faqr) na qual se realiza a “uniao” (tawhfd). 
Mencionemos igualmente, no que diz respeito a esta uniao real - ou esta 
reintegra^ao do flnito no Infinito o titulo de urn livro de Sao Gregorio 
Palamas: “Testemunhos dos santos, mostrando que aqueles que participant 
da Gra^a Divina tomam-se, conforme a Gra^a, sem origem e infinitos.” 
Lembremos aqui deste adagio do esoterismo mu^ulmano: “O Sufi nao e 
criado.” 

(18) Temos aqui em mente a invoca<?ao de Amida-Buddha e a formula Om mani 
padme hum e, no que diz respeito ao Hinduismo, as invocagdes de Rama e 
de Krishna . 

(19) Do mesmo modo, o Cristo, segundo a perspectiva crista, nao e cm primeiro 
lugar homcm, mas Deus. 

(20) Os salmos contcm varias rcfcrcncias a invoca^ao do Nome de Deus: 
“Invoco o Senhor com minha voz, c FJc cscuta-mc na Sua santa montanha.” - 
“ E eu invoquei o Nome do Senhor: Senhor, salve a minha alma!" - “O Senhor 
esta proximo de todos aqueles que o invocam, que o invocam scriamcnte.” 

Dois trechos contem ao mesmo tempo lima referencia ao modo eucaristico: 
“Abre a tua boca e Eu a saciarei." - “Aquele que toma feliz a tua boca, a fim 
de ficares jovem como uma aguia”. 

E Isaias: “N&o temas, pois Eu te salvei, Eu te chamei pelo teu nome, es Meu.” 
- “Procurai o Senhor, pois Ele pode ser encontrado; invocai-O, pois Ele esta 
proximo.” 

E Salomao, no Livro da Sabedoria: “Eu invoquei e o Espirito da Sabedoria 
veio ate mim.” 

O versiculo do profeta Joel citado acima situa o rito invocatorio num conjunto 
de condi^des que sao aquelas obtidas no fim da Idade Sombria (a Kali-Yiiga 
dos hindus), mas caracteriza igualmente, quando se encara o conjunto das 
quatro idades (a maha-yuga), a Idade Sombria como urn todo. Ora, o Vishnu- 
Dharma-Uttara diz que aquilo que se obtem na idade de Krita pela medita9ao. 
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na idade de Treta pelo sacrificio, na idade de Dwdpara pela devosao, obtem- 
se na idade de Kali celebrando Keshava (Vishnu)." 

“A repeti^ao de Seu Nome, 6 Maitreya , e para as faltas o mesmo que o fogo 
para os metais.” - “A agua basta para apagar o fogo, o nascer do sol para 
dispersar as trevas; na idade Kali , a repet^ao do Nome de Hari ( Vishnu) 
basta para destruir todos os erros.” E o Manava-Dharma-Shastra diz: “Nao 
ha duvida que um bramane pode obter a Beatitude so pela invoca^ao.” 

E eis textos budicos analogos: “Na idade presente, que pertence ao quarto 
meio-milenio depois do Buda, o que temos que fazer e arrepender-nos de 
nossas transgressdes, cultivar as virtudes e pronunciar o Nome do Buddha. 
Nao e dito que pensar no Buddha-Amitdbha e pronunciar o Seu Nome... 
purifica-nos de todas as transgressdes cometidas cm lodas as vidas durante 
oitenta milhoes de kalpas? “O devoto deve pronunciar sem interrup9zlo (S. 
Paulo diz: “Orai sem cessar’) o Nome de Buddha com um pensamento unico, 
de modo que nao haja lugar cm seu espirito para nada mais, c ele podera entao 
ficar ccrto de renasccr na presen^a do Buddha ” (Tao-Ch’o, Mestre chines). 

“E porque os seres dotados de faculdades sensiveis tern o seu caminho 
atulhado de muitos obslaculos, e o mundo em que vivem esta cheio de sutis 
tenta^ocs; c porque (na idade presente ou nos ultimos tempos, e sobretudo 
na medida em que se aproxima o fim desta epoca) seus pensamentos sao 
muito perplexos, sua intcligencia muito rude e seu espirito muito distraido... 
Tcndo piedade deles, o Buddha aconselha-os a se concentrar na recita^ao de 
Seu nome, pois quando e praticada sem interrup9ao o devoto esta seguro de 
renascer na Terra de Amida” (Shan-tao, um Mestre chines). 

“Para aquelc que e absorvido no Nome de Buddha , que esta acima do tempo, 
ha o renascimento que nao conhece nem comedo nem fim.” “So ha o Nome 
do Buddha , e alem dele n&o existe nem quern o profere, nem aquele para o 
qual e proferido. So ha o Nome do Buddha e fora dele nao ha renascimento. 
Todas as coisas existentes sao virtudes incluidas no corpo do Nome mesmo do 
Buddha... E melhor ser possuido pelo Nome do que possuir o Nome. Todas as 
coisas sao de um mesmo espirito, porem este Espirito nao 6 manifestado por 
Ele mesmo. O olho n&o pode ver-se a si mesmo... mas empunhe um espelho 
diante de vos e o olho podera ver-se a si mesmo, tal 6 a virtude do espelho. E 
o espelho e aquele que cada um de nos possui, e e chamado o grande espelho 
da ilumina^ao; e o Nome ja realizado por todos os Buddhas ” (Ippen, um 
Mestre japones; cf. Daisetz Teitaro Suzuki, Essais surLe Bouddhisme Zen). 

Quanto ao japa hindu, e a invoca9ao em geral, encontrar-se-ao observa96es 
instrutivas nos ensinamentos de Shri Ramakrishna. 

Entre os inumeros versiculos coranicos que se referem a invoca9ao, citaremos 
os seguintes: “Recordai-vos de Mim e Eu me recordarei de vos.” - “... sao 
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de Allah os mais belos Nomes; invocai -0 por meio deles!” - tk O crcntcs! 
Quando vos encontrardes diante de uma tropa armada, sede inabalavcis c 
repeti sem cessar o Nome d e Allah, a fim de serdes bcm sucedidos.” - "Allah 
reconduz a Ele aqueles que se voltam para Ele, que creem n’Ele e cujos 
coragdes repousam em seguran9a na invoca9ao de Allah; nao e pela invoca9ao 
de Allah que os cora9des repousam em seguran9a?” - “ E quern tern uma 
palavra melhor do que aquele que clama por Allah?" - “Vosso Senhor disse: 
Chamai-me, e Eu vos responderei.” - “E certamente a invoca9ao de Allah e 
a maior de todas as coisas." 

Citaremos tambem os seguintes ahadith do Profeta: “Sempre que os homens 
se reunem para invocar Allah, estao rodeados de Anjos, a Gra9a Divina 
envolve-os e a Paz ( Sakinah ) desce sobre eles e Allah lembra-Se deles em 
Sua assembleia.” - “Ha meios de polir todas as coisas, de modo a tirar-lhes a 
ferrugem; o que purifica o cora9ao e a invoca9ao de Allah, e n 2 o ha ato que 
afaste tanto o castigo de Allah quanto esta invoca9ao.” - Os companheiros 
disseram: “O combate aos incredulos assemelha-se a isto (a invoca9ao)?” 
O Profeta respondeu: “Nao, mesmo quando se combate ate que se quebre a 
espada.” 

(21) Neste comentario de S. Joao Damasceno, as palavras “invocar” e “lembrar- 
se” sao usadas para descrever ou ilustrar a mesma ideia; ora, sabe-se que a 
palavra arabe dhikr significa ao mesmo tempo “invoca9ao” e “lembranga”; 
no Budismo tambem, “pensar no Buddha” e “invocar” o Buddha cxprimc-sc 
por uma so palavra ( buddhdnusmriti ; o nienfo chines e o nembutsa japoncs). 
Alem disso, e digno de nota que os hesicastas e os dcrvixcs dcsignam a 
invoca9ao pela mesma palavra: os hesicastas chamam “trabalho” a recita9ao 
da “Prece de Jesus”, enquanto os dcrvixcs chamam kk ocupa9ao” ou "ncgocio” 
(shughl) toda forma de invoca9ao. 

(22) Esta formula se reduz frequentemente, sobretudo entre os espirituais mais 
avan9ados na via, simplesmente ao Nome de Jesus: “O meio mais importante 
da vida de ora9ao e o Nome de Deus, invocado na prece. Os ascetas e todos 
os que levam uma vida de ora9ao, desde os anacorctas do deserto egipcio e os 
hesicastas do Monte Athos... insistem sobretudo na importancia do Nome de 
Deus. Alem dos Oficios, ha para todos os ortodoxos uma “regra de preces”, 
composta de salmos e de diferentes ora9des; para os monges ela e muito mais 
consideravel. Porem, o que 6 o mais importante na prece, aquilo que constitui 
seu cora9ao mesmo, e o que chamam de prece de Jesus: “Senhor Jesus Cristo, 
Filho de Deus, tende piedade de mim pecador”. Esta prece, repetida centenas 
de vezes e mesmo indefinidamente, e o elemento essencial de toda regra dc 
ora9ao monastica; ela pode, se for preciso, substituir os oficios e todas as 
outras ora9oes, pois o seu valor e universal. A for9a desta prece nao reside 
em seu conteudo, que e simples e claro (6 a prece do portageiro), mas no 
doce Nome de Jesus. Os ascetas testemunham que este Nome contcm o podet* 
da Presen9a de Deus. N£o so Deus e invocado por este Nome - Ele ja esta 
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prescnte na invocagao. Pode-se afirma-lo com certeza para todo Nome de 
Dcus, mas c preciso dize-lo sobretudo do Nome Divino e humano de Jesus, 
quc c o Nome proprio de Deus e do homem. Numa palavra, o Nome de 
Jesus presente no corag^o humano comunica-lhe a forga da deificagao que o 
Redentor nos concedeu” (S. Bulgakoff, A Ortodoxia). 

"O Nome de Jesus, diz Sao Bernardo - n£o somente e luz, mas e tambem 
alimento. Todo alimento e seco demais para ser assimilado pela alma se 
nao for suavizado por este condimento; e muito insipido se este sal nao lhe 
der melhor gosto. Eu nao encontro gosto nenhum em teus escritos, se n£o 
puder ler este Nome; gosto nenhum em teu discurso, se eu nao puder ouvi-lo 
ressoar Ele e mel para minha boca e melodia para meu ouvido, alegria para 
meu coragSo, mas tambem um remedio. Alguem entre vos esta acabrunhado 
de tristeza? Prove ele, pois, Jesus pela boca e pelo corag&o, e eis que a luz 
de seu Nome dissipa-se toda nuvem e o ceu toma-se sereno. Alguem que se 
deixou levar ao erro ressente a tentagao do desespero? Que invoque o Nome 
da Vida, e a Vida o reanimara” (Sermao XV sobre o Cantico dos Canticos). 
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SER HOMEM E CONHECER 


A evidencia da unidade transcendente das religioes 
resulta nao so da unidade da Verdade, mas tambem da unidade 
do genero humano. A razao suficiente da criatura humana 
e saber pensar, nao qualquer coisa, mas o que importa e, em 
ultima analise, a linica coisa que importa. O homem e o unico 
ser sobre a terra que pode prever a morte e desejar sobreviver; 
que deseja - e pode - saber o porquS do mundo, da alma, da 
existencia. Ninguem pode negar que esta na natureza profunda 
do homem colocar-se essas questoes e ter, por conseqiiencia, 
direito as respostas; e tambem ter acesso a elas em virtude 
mesmo desse direito, seja pela Revelagao ou pela Intelecqao, 
cada uma destas fontes agindo segundo suas leis proprias e no 
marco das condigoes correspondentes. 

As vezes se gostaria de pedir desculpas por parecer 
“arrombar portas abertas” se nao se vivesse num mundo em que 
as portas habitualmente abertas estao habilmente fechadas; e isso 
cada vez mais pela influencia de um relativismo psicologista e 
subjetivista, ate mesmo “biologista”, que ainda ousa denominar- 
se “filosofia”. De fato, vivemos emuma epoca onde a inteligencia 
e metodicamente arruinada em seus proprios fundamentos e 
onde se toma tanto mais oportuno falar da natureza do espirito, 
e isso nem que seja a titulo de “consola^ao”, ou para fomecer 
alguns argumentos, “caso possam ser de algum modo uteis”. 

Ao dizer isso, recordamos uma passagem do Corao 
em que Abraao pede a Deus que lhe mostre como ressuscita 
os mortos; Deus responde com a pergunta: “Ainda nao cres?” 
Ao que Abraao replica: “Sim, eu creio, mas Te pe?o isso a fim 
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de que meu cora^ao seja apaziguado”. E neste sentido que 
sempre e permitido, ao que nos parece, relembrar verdades 
em si evidentes, eventualmente mesmo conhecidas por todo o 
mundo, e isso tanto mais quanto as verdades mais conhecidas 
s2o frequentemente tambem as mais mal-entendidas. 

O sinal distintivo do homem e a inteligencia total, 
portanto objetiva c capaz de conceber o absoluto; dizer que ela 
possui essa capacidade cquivale precisamente a dizer que ela e 
objetiva ou que e total. A objctividade, pela qual a inteligencia 
humana se distingue da animal, seria desprovida de raz2o 
suficicntc sem a capacidade de conceber o absoluto ou o infinito, 
ou sem o senso da pcrfci^ao. 

Ja se dissc que o homem e um animal racional, o 
que e justo no sentido de que a razao e o sinal distintivo do 
homem; mas a razao nao poderia existir sem essa inteligencia 
supra-racional que e o Intelecto, que ela prolonga em direfao ao 
mundo dos fenomenos sensoriais. Do mesmo modo, a linguagem 
e o sinal distintivo do homem no sentido de que ela prova a 
presenga da razao e, a fortiori, do Intelecto; a linguagem, como 
a razao, e a prova do Intelecto, e a motiva^ao profunda de ambas 
e o conhecimento das realidades transcendentes e de nossos fins 
ultimos. 


A inteligencia enquanto tal prolonga-se na vontade 
e no sentimento: se a inteligencia for objetiva, a vontade e o 
sentimento tambem o serSo. 0 homem distingue-se dos animais 
por uma vontade livre e por um sentimento generoso porque 
distingue-se deles por uma inteligencia que e total; a totalidade 
da inteligencia da lugar, por extensao, a liberdade da vontade e 
a generosidade do sentimento ou do carater. Pois so o homem 
pode querer o que e contrario a seus instintos ou a seus interesses 
imediatos; so ele pode se colocar no lugar dos outros e sentir 
com eles e neles; e so ele e capaz de sacrificio e de piedade. 

A vontade existe para realizar, mas sua realizafSo e 
determinada pela inteligencia; o sentimento - em sua natureza 
intrinseca e positiva - existe para amar, mas seu amor e tambem 
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determinado pela inteligencia, quer racional, quer intelectual, 
sem o que ele seria cego. O homem e inteligencia, portanto 
objetividade, e essa inteligencia objetiva determina tudo o que 
ele e e tudo o que ele faz. 

E logico que aqueles que reivindicam exclusivamente 
a Revela 9 ao e nao a Intelecqao tendam a dcsacreditar a 
inteligencia, dai a noqao de “orgulho intelectual”; elcs tern razao 
quando se trata de “nossa” inteligencia “por si so”, mas nao 
quando se trata da inteligencia em si e inspirada pclo Intelecto, 
que e em ultima analise divino. O pecado dos filosofos consiste 
nao em se fiar na inteligencia enquanto tal, mas em sc liar cm 
sua propria inteligencia e, portanto, na inteligencia separada dc 
suas raizes sobrenaturais. 

E necessario compreender duas coisas: primeiro, 
que a inteligencia nao nos pertence e aquela que nos pertcnce 
nao e toda a inteligencia; em seguida, que a inteligencia, na 
medida em que nos pertence, nao se basta a si mesma, que ela 
necessita de nobreza da alma, de piedade e de virtude para podcr 
superar sua particularidade humana e reencontrar a inteligencia 
enquanto tal. De fato, a inteligencia nSo acompanhada de 
virtude carece de sinceridade, e a falta de sinceridade limita 
necessariamente seu horizonte; e preciso ser aquilo que se quer 
tomar-se ou, em outros termos, e preciso antecipar moralmente 
- diriamos mesmo “esteticamente” - a ordem transcendente que 
se quer conhecer, pois Deus e perfeito sob todos os aspectos. 
A integridade moral - e trata-se aqui da moral intrinseca - nao 
e, certamente, uma garantia de conhecimento metafisico, mas c 
uma condiqao do funcionamento integral da inteligencia sobre 
uma base de dados doutrinais suficientes. 

O que acabamos de dizer mostra que o orgulho 
intelectual - ou mais propriamente intelectualista - esta 
excluido, antes de tudo, da inteligencia enquanto tal e, depois, 
da inteligencia acompanhada da virtude, a qual implica tanto o 
senso de nossa pequenez como o senso do sagrado. Seria preciso 
dizer tambem que, se ha uma inteligencia que e conceitual ou 
doutrinal, h& outra que e existencial ou moral: e preciso ser 
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inteligente nao somente no pensamento, mas igualmente em 
nosso ser, que tambem e fundamentalmente uma adequa?ao a 
Realidade Divina. 

A inteligencia e individual ou universal; ela e 
razao ou Intelecto; se ela e individual, deve inspirar-se em sua 
raiz universal na medida em que procura superar a ordem das 
evidencias materiais. Por outro lado, como dissemos, ela e 
conceitual ou existencial; aqui tambem ela deve se prolongar: 
deve se combinar com seu complemento moral a fim de estar 
plenamente de acordo com o que procura perceber. O desejo do 
Bern e o amor do Belo sao as concomitancias necessarias, de 
repercussSes incalculaveis, do conhecimento do Verdadeiro. 

Em principio, a inteligencia e in'falivel; mas ela o 
e por Deus, nao por nos. Por Deus: por sua raiz transcendente, 
sem a qual ela e fragmentaria; c por suas modalidades volitivas e 
afetivas, sem as quais ela sc condcna em ultima analise a nSo ser 
mais que um jogo mental. Inversamentc e a fortiori , nSo se pode 
jamais dissociar a vontade ou o sentimento da inteligencia, que 
os ilumina e lhes determina as aplica<?5es e operafoes. 

Ja se disse que a razao e uma limita^ao, o que e justo 
quando ela e comparada a visao direta que e o Intelecto. A razao 
e uma limitafao se a contingencia tambem o for, mas ela nao o e 
sob seu aspecto positivo de adequa?ao; cssa adequa 9 §o discursiva 
e necessaria ao homem desde que ele esta situado entre o exterior 
e o interior, o contingente e o absoluto. Toda a discussao sobre 
a capacidade ou incapacidade do espirito humano de conhecer 
Deus resolve-se assim: nossa inteligencia so pode conhecer 
Deus “por Deus” e e, portanto, Deus que se conhece a si mesmo 
em n6s; a razao pode participar, instrumental e provisoriamente, 
deste conhecimento na medida em que ela permanece unida a 
Deus: ela pode participar, por um lado, da Revela^ao e, por outro 
lado, da Intelec^ao, a primeira referindo-se a Deus “acima de 
nos” e a segunda a Deus “em nos”. Se se entende por “espirito 
humano” a razao separada da IntelecqSo ou da Revelafao - esta 
sendo em principio necessaria para a atualiza^ao daquela -, e 
evidente que este espirito nao e capaz nem de nos iluminar, nem, 
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a fortiori, de nos salvar. 

Para o fideista, s6 a Revelagao c “sobrenatural”; a 
Intelec 9 ao, cuja natureza ele ignora e reduz a logica, e para clc 
“natural”. Paraognostico, ao contrario, a Revelagao e a Intclccipao 
sao sobrenaturais, dado que Deus - ou o Espirito Santo opera 
tanto numa quanto na outra; o fideista tem todo o intercssc em 
crer que as convicpoes do gnostico resultam de silogismos c ele 
ere nisso com tanto mais interesse quanto, de fato, uma opera^ao 
logica, como um simbolismo qualquer, pode provocar a fagulha 
da Intelec£ao e retirar do espirito determinado veu. No mais, 
o fideista nao pode negar totalmente o fenomeno da intuigao 
intelectual, mas ele procurara nao relaciona-la a esta Revela 9 ao 
“naturalmente sobrenatural” e imanente que e o Intelecto; ele 
a atribuira a “inspira 9 ao” e ao Espirito Santo, o que no fundo 
e a mesma coisa, mas resguarda o axioma da incapacidade do 
“espirito humano”. 

O Tomismo distingue entre o conhecimento “obtido 
pela razao natural” e o “obtido pela gra 9 a”, o que sugere que 
as certezas metafisicas seriam dons concedidos fortuitamente (l) , 
ao passo que, na realidade, ha tambem no homem o que 
paradoxalmente chamariamos de “gra 9 a naturalmente 
sobrenatural”, a saber, o Intelecto. Pois uma coisa e uma luz 
que nos surge por inspira 9 ao subita e outra coisa e uma luz a 
qual temos acesso por nossa “natureza sobrenatural”; contudo, 
poderiamos chamar esta natureza de “imanencia divina” e 
dissocia-la assim do humano, como o fazemos de fato quando 
afirmamos que so Deus pode conhecer Deus, seja em nos ou fora 
de nos. De qualquer modo, o receptaculo “natural” proporcional 
ao “sobrenatural” ja tem algo de sobrenatural ou de divino (2) . 

U) Do ponto de vista da teoria do conhecimento, Santo Tomas de Aquino 
e um sensorialista, portanto, quase um racionalista e um empirista; nao 
obstante isto, de acordo com ele os principios da logica se situam em Deus, 
de maneira que uma contradiqao entre nosso conhecimento e a Vcrdadc 
Divina e impossivel; e este e um dos axiomas de toda metafisica e dc toda 
epistemologia. 

(2) Por analogia, podemos dizer que Maria e “divina” nao apenas por Jesus, 
mas tambem, e a priori, por sua receptividade proporcional a Encarnaqao, 
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A essencia da epistemologia e o que constitui a 
razao de ser e a possibilidade mesma da inteligencia, isto e, a 
adequa9ao ou, em outros termos, o “conheciraento”, seja o que 
for que os agnosticos possam dizer; e quem diz adequa9ao diz 
prefigura9ao, e mesmo imanencia do cognoscivel no sujeito 
cognoscente, ou chamado a conhecer. 

A raiz da polariza92o do Real em sujeito e objeto 
situa-sc no Ser; nao no puro Absoluto, o Sobre-Ser, mas em sua 
primeira auto-dctcrmina9ao. A rnaya divina e a “confronta9ao”, 
se assim podemos dizer, de Dcus enquanto Sujeito ou Consciencia 
com Deus enquanto Objeto ou Ser; e o conhecimento que Deus 
tern de Si-Mesmo, de sua Pcrfci9ao e de Suas Possibilidades. 

Esta polariza9ao principial e refratada 
incalculavelmente no universo, mas de uma maneira desigual - 
segundo o que exige a Possibilidade manifestante - e por este fato 
as subjetividades nao sao epistemologicamente equivalentes. 
Mas dizer que o homem e “feito a imagem de Deus” significa 
precisamente que ele representa uma subjetividade central, 
nao periferica e, por consequencia, um sujeito que, emanando 
diretamente do Intelecto Divino, participa em principio da 
potencia deste; o homem pode conhecer tudo o que e real e, 
portanto, tudo o que e cognoscivel, sem o que ele nao seria esta 
divindade terrestre que de fato ele e. 

O conhecimento relativo e limitado subjetivamente 
por um ponto de vista e objetivamente por um aspecto; desde 
que o homem e relativo, seu conhecimento e relativo na medida 
em que e humano e ele o e pela razao, mas nao pelo Intelecto 
intrinseco; ele e relativo pelo “cerebro”, n 3 o pelo “cora9ao” 
unido ao Absoluto. E e neste sentido que, segundo um hadith, 

donde a “Imaculada Conceicao”, que e uma qualidade intrinseca da Virgem. 
Sendo assim, o Logos “estava encamado" nela desde antes do nascimento 
do Cristo, algo que e indicado pelas palavras gratia plena (“cheia de graya”) 
e Dominus tecum (“o Senhor e convosco”), e que explica que ela pode ser 
apresentada - tanto por muyulmanos como por cristSos - como a “Mae de 
todos os Profetas”. O Lotus (Padma) nao poderia levar a Joia ( Mani) se ele 
mesmo ja nao fosse uma teofania. 
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“o Ceu e a Terra nao podem Me (Deus) conter, mas o corayao do 
crente Me content”; esse coray 3 o que sc abrc, grayas ao prodigio 
da Imanencia, para o “Si” Divino e para a infinitude ao mcsmo 
tempo extintiva e unitiva do cognoscivel, portanto do Real. 

Por que esse desvio - poder-se-ia perguntar pela 
inteligencia humana? Por que Deus, que sc eonheeo cm Si 
Mesmo, quer se conhecer tambem no homem? Porque, como 
nos ensina um hadith, “Eu era um tesouro oculto e quis ser 
conhecido, entao criei o mundo”. O que significa que o Absolute 
quer ser conhecido a partir do relativo. E por que? Porque esta e 
uma possibilidade que diz respeito, enquanto tal, a iliinitayao da 
Possibilidade Divina; uma possibilidade, portanto algo que nao 
pode nao ser, algo cujo “porque” reside no Infmito. 



